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توطئة ورسالة..
شهد المجتمع الأَنْدُلُسي عبر تاریخه حالة المزج الاجتماعي والمجتمعي طیلة قرون عدة ساعدت في
الانصهار بین عرقیاته المتنوعة وأجناسه المتعددة من العرب والمولدین والصقالبة والبربر والزنوج
والیهود، والذین اندمجوا جمیعهم في بوتقة واحدة أنتجت عادات وتقالید ولیدة خبرات حیاتیة وعوامل
اجتماعیة أكسبت ذلك المجتمع خصوصیته؛ إلا أنَّ السخائم العرقیة والإقلیمیة أثرت سلبًا في هذا

التجانس مع ظهور النزعة العنصریة القبلیة، والتي أدت في النهایة لتمزیق وحدة الأَنْدُلُس.

وكغیره من المجتمعات انقسم المجتمع الأَنْدُلُسي لشرائح عدّة كل منها له دوره وشأنه ومن بین تلك
الشرائح العامة أو العَوامّ، وهو اللفظ الأَنْدُلُسي لتعیین الأغلبیة الأقل امتیازًا بین شرائحه، وهم عكس
الخاصة؛ اختلفوا عنهم في أغلب أمورهم على الصعید الاجتماعي والاقتصادي وكذلك الثقافي، قطنوا
كغیرهم المناطق الحضریة والریفیة في البوادي والمدن، استحوذوا على نصیبٍ وافرٍ بین شرائح

المجتمع كونهم أكبر الشرائح المكونة له عددًا؛ فهم السواد الأعظم منه.

ودراسة تاریخ العَوامّ تصادف بعض العوائق والإشكالیات كونهم شریحة مجتمعیة حُدّ دورها،
وتأثیرها ظل ضئیلاً في اتخاذ القرارات السیاسیة في معظم فترات التاریخ، فقلت أخبارهم ومناقبهم
ا أو انتقاصًا من ا ذم وشحّت في بطون المصادر التاریخیة ذكرهم، وإن وردت إشارات عنهم فإنها إمَّ
شأنهم ووضعهم، لذا نالوا قدرًا من التهمیش والتقلیل من قبل الخواص من أهل السلطة والسیف
والقلم، فنعتوا بالدهماء، الغوغاء، السوقة، السفلة، ووصفوا بالجهل وقلة العلم ومنهم من وصل به
الحد إلى نصح الأمراء بتهمیش هذه الفئة (1)، وفي هذا الإطار یذكر الدكتور رمضان عبد التواب في
مقدمة كتاب لحن العَوامّ للزبیدي عند حدیثه عوام المثقفین وعلماءهم «ولیس المقصود من العَوامّ هنا
الدهماء وخشارة الناس، وإنما المقصود بهم عند هؤلاء هم المثقفون الذین تتسرب لغة التخاطب
والحیاة الیومیة إلى لغتهم الفصحى في كتاباتهم أو أحادیثهم في المجالات العلمیة والمواقف الجدیة»

(2)، فكان غیر المثقفین والخاصة من أولئك الدهماء وخشارة الناس.

لذا لیس من الغریب أن یكون الخواص من بین أولئك الذین أدوا دورًا في التقلیل والتحقیر من العَوامّ
بوصفهم بكثیرٍ من الصفات التي قللت منهم وحقرت من شأنهم، فأقصوا من كافة نواحي الحیاة؛ لیس
الاجتماعیة فحسب بل الساحة والمجال الثقافي أیضا، للحفاظ على تحكم وسیطرة النخبة من أهل القلم
والسیف، على الرغم من مساهمة العَوامّ بشكلٍ فعالٍ في المجالات الثقافیة بإثراء العربیة الفصحى
والتي تمكنت خلال القرون الخمس الهجریة الأولى من احتواء هذه الروافد اللغویة وإدماجها في
سیاق ما تقتضیه قواعد الفصحى، فهناك الكثیر من الألفاظ والمصطلحات العامیة الأصل التي
استعملت في كتابات القدامى من العلماء والفقهاء من بینها المصطلحات الطبیة والصیدلانیة
والاقتصادیة، فكان لها -العامیة- دورًا مهمًا في إثراء الحضارة العربیة الإسلامیة بإیجاد
المصطلحات والألفاظ المناسبة لمختلف الابتكارات والاختراعات المستجدة. فلا غرو أن تكون
الآداب العامیة راصدة وناقلة لأهم ملامح التأریخ لنشاط العَوامّ باعتبارها مصدر غیر تقلیدي لدارسة

ُُ لأَْ



التاریخ الاجتماعي والاقتصادي للمجتمع الأنْدُلسي والتي وبحق هي مرآة عاكسة لحیاة العَوامّ ومتممة
للصورة المجتمعیة لهم.

وبدراسة المصادر غیر التقلیدیة ككتب التراجم والطبقات، وكتب المناقب والنوازل والحسبة، إضافة
إلى كتب آداب العَوامّ التي سجلت تراثهم الأدبي ككتب الأمثال والأزجال الأندلسیة؛ یمكننا استخراج
مادة علمیة تسد فراغًا نستطیع من خلاله إیضاح مدى مساهمة هذه الشریحة في المجتمع الأندلسي
ممن عاشوا ظروفًا صعبة وقاسیة، فلم یعیشوا حیاة البذخ والترف، إلا أیام ازدهار الدولة وحصاد
خیراتها، وعلى النقیض فالوطأة على عاتقهم كانت أشد تأثیرًا وقت الأزمات فعانوا من ألوان العسف
والتنكیل، فلا یأتي ذكرهم في الغالب إلا عند التأریخ للكوارث كالمجاعات والأوبئة، أو من خلال ذكر
حركات المعارضة التي جرى تهمیشها بالمثل ودمغها بأبشع التهم والنعوت، وتحملوا الضرائب
ومتحصلات الدولة فأضحوا أكثر الطبقات تضررًا، خاصة فترات الانتقال من دولة آفلة إلى دولة 
قائمة فكانت وبالا علیها؛ إذ أنه لا یتم أي انتقال وقیام لأي دولة إلا بحصاد أعداد كبیرة من هؤلاء، 
وفي ظل مع عجز هذه الفئة عن تجاوز مشاكلها لجأت لتبني الفكر الغیبي والمعتقدات الشعبیة محاولة 
منهم نسیان واقعهم الصعب، مع انعدام الوعي انتشرت في هذه الأوساط ممارسات بعیدة عن الشرع 
وجوهر الدین، سادت آفات مجتمعیة كالسحر والشعوذة والاعتقاد بالجن والتبرك بالصلحاء واعتبار 
مكان دفنهم مزارًا للتبرك بهم والدعاء وطلب الحاجة، فضلا عن ظاهرة  التنبؤ بالغیب وأمور أخرى 

عدیدة اتخذوا منها الملجأ والمفر لنسیان الحیاة التعیسة.
ولهذا؛ یأتي ذلك الكتاب كمحاولة لرصد دور العَوامّ في الحیاة الاجتماعیة الأندلسیة، بتتبع أحوالهم
وآدابهم واستخلاص صورة مغایرة لأحوالهم وأحوال المجتمع من مصادر جدیدة نابعة من مخایلهم،
بتقارب المناهج العلمیة لفهم طبیعة العلاقات بین فئات المجتمع ورصد أهم الظواهر الاجتماعیة
والثقافیة الخاصة بهم والتقریب بینها بإیجاد منهجیّات تفسیریّة لتحلیل تلك المظاهر والظواهر
للمجتمعات والتطرق لدراستها بالربط بین تلك المنهجیّات الأنثروبولوجیا والسیمائیة وربطهما
بالتاریخ بقدر المستطاع، فـ«الأنثروبولوجیا» تعني بدراسة الإنسان وأعماله، وثقافته وتتبعها عبر
العصور، وبما أن هذه الدراسة تسعى لتتبع أحوال عوام الأندلس بدراسة بعض من مورثاته كونها
ملازمة له ونابعة منه ومعبرة عن وجوده فهي من واقعه الفكري وسعتّ للتعبیر عنه والمتمثلة في
العادات والتقالید والأزجال والأمثال، والتي هي ولیدة تراكمات حیاتیة ظل بعضها باقیًا على الرغم
المتغیرات، ومنها ما اندثر أو رفض، لذا فهي التاریخ الحقیقي الذي یصور لنا الأحداث الإنسانیة من
خلال تلك الموروثات الضاربة في أعماقه بالبحث في العادات التي یستشف من خلالها عن هویة
وكینونة المجتمع وسبل حیاته ودور أبنائه من خلال رصد موروثاته والتي تُشكل مادة دسمة للوقوف

على عاداته وطبائعه.

لیس فقط من نظرة أنثروبولوجیة ولكن بنظرة سیمیائیة كذلك، إذ یؤكد الدكتور إبراهیم بوتشیش على
أهمیة استخدام المنهج السیمیائي في الدراسات التاریخیة وتوظیفه بدرجة تساعد على فهم الواقع
المجتمعي من خلال قراءة الشارات والعلامات وإدراك أبعادها الدلالیة والرمزیة في كشف النقاب
عن الفئات الاجتماعیة المهمشة، خاصة في الروایات المناقبیة ونصوص الكرامات الصوفیة وتعبیر
الأحلام والحكایات والأحاجي، ففك شفرة هذه الدلالات تمیط اللثام عن جملة من التعبیرات عن



المشاعر الجماعیة، وتفصح عن الذاكرة الشعبیة من خلال إدراك معاني تلك الدلالات عبر قواعد هذا
المنهج، ومن هذا المنطلق سعت هذه الدراسة إلى معرفة وفهم وتحلیل الدلالات والإشارات التي
وردت في مفاهیم العَوامّ وخاصة في الأمثال والأزجال والنكات والفكاهة، كذلك الروایات التاریخیة
بدراسة تلك النصوص من جوانب عدة ومحاولة الغوص في أعماقها، والكشف عن مدلولاتها
المحتملة، مع محاولة ربط النص بالواقع الأَنْدُلُسي، وهو ما نراه في موروثاتهم من أمثال وأقوال

ومصطلحات وألفاظ خاصة بهم وعبرت عن وضعهم الاجتماعي والاقتصادي.

والكتاب عبارة عن مجموعة البحوث والدراسات والأوراق البحثیة المتصلة بالتاریخ الاجتماعي
الأَنْدُلُسي منطلقة من نصوص جدیدة وأبحاث جادة، وتأتي على هذا النحو: دراسة عن «مظاهر
الاحتفال بعید الأضحى عند عَوامّ الأَنْدُلُس في أزَجَال ابــن قُزمان»، فضلا عن دراسة متعلقة
بـ«ملامح من الواقع الاقتصادي لعَوامّ الأَنْدُلُس مستخلصة من أَمْثالهم العامیة»، إضافة لدراسة
«عادات الزواج في المتخیل عند عَوامّ الأَنْدُلُس كما صورتها الأمثال العامیة»، وأیضا دراسة
«العُرْف والعَادَة في المجتمع الأَنْدُلُسي»، وكذلك دراسة «التحرش والمعاكسات اللفظیة في المجتمع

الأَنْدُلُسي»، وفي الختام دراسة متعلقة بـ«متسولة الأَنْدُلُس».
∞ ∞ ∞ ∞ ∞

وعن رسالة الكتاب فتأتي في عدة أمور منها:

إلقاء الضوء على فئات من أبناء المجتمع الأَنْدُلُسي غابت عنهم اهتمامات السلطة عمدًا أو سهوًا،
نعتوا بالعدید من المصطلحات والمسمیات الدالة على أوضاعهم وأحوالهم داخل مجتمعهم، فجاء
مفهوم العَوامّ والمهمشون لیحیل على مفاهیم أخرى مثل الحریة والمواطنة والحقوق، وإظهار موقف

المجتمع الأَنْدُلُسي والواضح تجاه مهمشیه ممن عاشوا بین جنباته ولاقوا التوبیخ والهوان.

إیضاح أهمیة المصادر غیر التقلیدیة في دارسة الظواهر الاجتماعیة في المجتمع الأَنْدُلُسي
كالاحتفالات والزواج بالاعتماد على الأمثال والأزجال والتي أدت دورًا مهمًا في إظهار بعض
مواضع الغموض لحیاة العوام، والتي ساعدت في رسم صورة مغایرة لأوضاعهم وأحوالهم من

مصادر نابعة منهم ومعبرة عنهم.
محاولة معرفة الدور الذي أدته الأَعْرَاف والعوائد في استقرار العلاقات بین الأفراد والجماعات على
السواء من أبناء المجتمع الأَنْدُلُسي، في مجالات الحیاة الیومیة طبقا لما أظهرته لنا كتب النَّوَازِل
والأحكام، بأداء دور إجرائي للفقهاء ساعد في درس الخلافات والنزاعات بین الجماعات، على الرغم
من أنَّ التركیبة البشریة المتشابكة المكونة للمجتمع الأَنْدُلُسي أدت لاختلاف طرق حیاتها الاجتماعیة،

إلا أنها عُدت من الأدوات التي اعتمد علیها الفقهاء في إصدار فتواهم وأحكامهم.

إبراز دور أولئك القائمین على حمایة وصیانة المجتمع وضبطه ضبطًا اجتماعیًا استمدت أسسه وقیمه
ومبادئه وأحكامه من القرآن والسنة النبویة المطهرة وهم المحتسبة وسعیهم لتطبیق بعض من أعارف
وتقالید المجتمع الأَنْدُلُسي في الكف والحد من انتشار بعض الظواهر والآفات كالتحرش والمعاكسات.



مظاهر الاحتفال بعید الأضحى عند عَوامّ الأنْدُلس
في أزَجَال «ابــن قُزمان»

انعكست طبیعیة أهل الأَنْدُلُس على عاداتهم وأعرافهم وتقالیدهم، فكانوا محبین لللهو والترف
والمجون والاحتفال، كثرت أعیادهم واختلفت باختلاف المناسبات بین أعیاد ومناسبات دینیة
ودنیویة، منها ما هو إسلامي كعید الأضحى وعید الفطر والمناسبات الدینیة كعاشوراء ونصف
شعبان ولیلة القدر، ومنها غیر الإسلامي كعید العنصرة والنیروز والعصیر وغیرها من الأعیاد التي
نقلوها وتأثروا بها من سكان إسبانیا النصرانیة آنذاك، والتي كانت مدعاة للخروج للحدائق والجنان
والمتنزهات كنوع من الاحتفال بها والترویح عن النفس بممارسة بعض الطقوس والعادات الاحتفالیة
(3)، لما تمیزت به الأَنْدُلُس من معطیات طبیعیة أهلتها لأنَّ تضحى ملجأ لهم للتنفیس وقضاء
العطلات فتمیزت بجمالها، واعتدال هوائها، وخضرتها، وأنهارها المتدفقة، ومروجها الیانعة، وسحر
طبیعتها. فكانت أغنى بلاد المسلمین منظرًا وأوفرها جمالاً، فترتفع فیها الجبال الخضراء وتمتد في
بطاحها السهول الواسعة وتجرى فیها الجداول والأنهار وتغرد على أفنان أشجارها العنادل والأطیار
وتنساب الماشیة والأنعام في مراعیها، كل ذلك ظهر مردوده على سكانها فأفردت عددًا كبیرًا من
الأدباء نقلوا وصوروا حیاتهم وأوضاع مجتمعهم في أعمالهم الأدبیة، ومن بین هؤلاء ابن قُزمان؛
وهو أبو بكر محمد بن عیسى بن عبد الملك بن قُزمان من أهل قرطبة الغراء، یكنى أبا مروان، ولد
سنة أربعمائة وتسعة وسبعین، صحب القاضي أبا الولید ابن رشد وتفقه على یدیه، كان من كبار
العلماء، وأول من أبدع في الزَجَل في عهد المرابطین قیل أنه توفي بمدینة أشبونة سنة ٥٦٤هـ/

١١٦٩م (4)، وهناك رأي آخر یقول أنَّه توفي عام ٥٥٥هـ/١١٦٠م (5).
أحد أشهر وأهم الزَجَالین الأَنْدُلُسیین، إذ یُعد الزَجَل واحدًا من أرفع الفنون السبعة رتبةً وأشرفها نسبًا،
وقیل أنَّه سمى زَجَلا لأنه لا یلتذ به، وتفهم مقاطع أوزانه، ولزوم قوافیه، حتى یغنَّى به ویصوت،
فیزول اللبس، ومبتكروه أهل الأَنْدُلُس ثم تداوله الناس بعدهم، فهو بطبیعته شعر عامي لا یتقید بقواعد
اللغة، وخاصة الإعراب وصیغ المفردات، وقد نُظم على أوزان البحور القدیمة وأوزان أخرى منشقة
منها، فهو من الفنون التي إعرابها لَحْن، وفصاحتها لَكْن، وقوة لفظها وَهَنْ، حلال الإعراب فیها
حرام، وصحة اللفظ بها سقام، یتجدد حسنها إذا زادت خلاعة، وتضعف صناعتها إذا أودعت من
النحو صناعة، فهي السهل الممتنع، والأدنى المرتفع، والزَجَل في اللغة هو اللعب والجلبة ورفع
الصوت وبخاصة في التطریب، ویقال سحاب زَجَل إذا صاحبه صوت الرعد، وفي حدیث الملائكة:
لهم زَجَل بالتسبیح، أي صوتٌ عالٍ رفیع، وهو نتیجة طبیعیة لامتزاج الثقافة العربیة الوافدة بالثقافة
اللاتینیة الإسبانیة ثقافة أهل البلاد، لذا فهو خلیط من العربیة والإسبانیة لهجة أهل البلاد، وقد ابتدع
الزَجَل لیرضى النهم الفني للمتحدثین بهذا الخلیط، ودیوان ابن قُزمان خیر دلیل على هذه الظاهرة في
اللغة العربیة، حیث تتناثر الكلمات الإسبانیة فیه بكثرة وسط الكلمات العربیة، ولا عجب في القول أنَّ

توضع جملاً كاملة في تلك الأزَجَال وهو ما ورد في سیاق أزجاله.

ویذكر ابن قُزمان عن نفسه وزجله:



ذا الزَجَل قط والسلام

فـــرد أنــا فیــه إمام (6)
فاعتزازه بنفسه وكبریائه دعته لیلقب نفسه إمام الزَجَل في الأَنْدُلُس، متفاخرًا بانتشار زَجَلهُ في كافة

الأوساط والعَوامّ، حیث یذكر عن انتشار زَجَله:

في الزَجَل قد صرت سلطان

ورفعت فیه لوائي
كل أحد یثني علي

وبحق هو ثنائي

أزَجَالي ملاح قویة
ویجي متاع سوائي (7)

فهو ذلك الزَجَال الساخر، الناقد، المتمرد، المتحرر، المتسیب، عزیز النفس، المحب، نراه ینقل
صورة لأحواله هي صورة مصغرة لأحوال العَوامّ من أهل الأَنْدُلُس، فكان دائما یسخر من نفسه ومن
المجتمع الذي یحوطه، فترصد أزَجَاله تمرده على الحیاة ورفضه لها في كثیر من الأوقات ومتمردًا

على كل ما حوله، متحررًا من القیود والضوابط، فیقول:

واحفز على شرابك عند الجلاس
واكسر عقد أصابع ید الحباس

لا تحرموني كاسي أنَّ دار الكاس (8)

ومتسیب ومتفاخر بشربه للخمر ومعاشرة النساء، إذ یقول:
یا قد رجع الشراب عاشق أصفر رقیق

خلوني مع كاسي یا إخوان حتى نفیق

من قال لي اشرب وتخنكر فهو الصدیق
وكل من قال لي اتقوم نعطیه شتم (9)

وهنا لا بد من الحدیث عن ظاهرة الشاعر الجوال والشاعر المنشد الذي یلقى قصائده الزَجَلیة العامیة
في القصور وفي فناء الكنائس وفي الأسواق وفي ساحات المیادین وامتدادات الشوارع، الأمر الذي
جعل من البعض یتأثرون بتلك الأعمال والأفعال ویقلدون بعض من أسالیبهم وحركاتهم نظرًا
لامتلكهم أسلوب خاص بهم استخدم لاستعطاف الناس من القادرین في الشوارع والطرقات وفي
المواضع التي یلقون فیها أزجالهم وأشعارهم، ورافق هؤلاء في كثیر من الأحیان آلة موسیقیة كالعود
أو الناي والطنبور والدف أو الصاجات، ولم یكتفوا بهذا فقط ولكن صحب ذلك بعض فقرات من

أ لأ



الرقص، فكانت جذابة لأعین الناس وآذانهم لتضمنها دعابات سوقیة وعبارات مبتذلة وألفاظ بذیئة
یستعملونها في مباذلهم كألفاظ الأطفال الذین یلعبون في الطریق، ودائمًا ما تصاحبها الكثیر من
العبارات الاصطلاحیة التي یتعارف علیها أهل كل حرفة، ولا تخلو كذلك من اللغو الفارغ الذي

یتداول في المنازل والبیوت، رغبة منهم في جذب انتباه المارة.

وتضمنت أزَجَال ابن قزمان صیغًا وتشبیهات متداولة بین الناس في حدیثهم الیومي، ما جعلها تلاقي
قبولاً واستحسانًا من المتلقین، لأنها توافق أمزاجهم وأذواقهم فكانت أزَجَاله مستساغة وممتعة وسهلة،
متسمة بالندرة والفكاهة، وعلى الرغم من جودة أزَجَاله وقوتها إلا أنَّها حملت في عدد من مقطوعاته
عبارات وبذاءات لا تتفق وآداب المجتمع الأَنْدُلُسي (10)، تلك الحالة التي كانت علیها أزَجَاله جعلت
من منافسیه وبعض الزَجَالین یقتطعون بعض منها ویتغنون بها، إلا أنه یذكر كونه متفنن في مجاله

وما دونه فهم غیر ذلك؛ بقوله:
كل من جا یقول أنا زَجَال

أنا مطبوع سرف ولس لي مثال (11)

وساعدت تلك الحالة الفنیة التي كان علیها ابن قُزمان لامتلاكه لمفردات وألفاظ وعبارات، في إیجاد
بدیل له عند احتیاجه وقلة حیلة یده بأنَّ عمل ككاتب وموثق، حیث یشیر لفترة عمله بالتوثیق وكتابة
العقود والمواثیق، فهو عالم وكاتب وأدیب متفنن عرف كیف توظف اللغة والمفردات والكلمات،

حیث یذكر:
لس عار عندك یا قطب المآثر

أن نكون وشاح وزَجَال وشاعر

وأدیب كاتب وعندي نوادر (12)
بالإضافة لتلك الصفات التي حملت في طیاتها عبارات وكلمات ومفردات تنم على شخصیة مختلفة
تسبح في سماء الحریة والمجون، إلا أننا نجد في أزَجَاله العدید من الصور والأشعار التي تعكس
شخصیة أخرى مناقضة لتلك الشخصیة المتحررة، ففي بعض الأزَجَال نجد صورة ونظرة للدین

موجودة ویمدحها بكثرة والتي طالما خلت من بذاءة اللفظ وسوئه.

ومن الممیزات التي اتسمت بها أزَجَال ابن قزمان ذلك التسلسل القصصي في بعض موضوعاته،
وكأنَّها وقفة تمثیلیة یصف كافة تفاصیلها بشكل دقیق یعطینا صورة عن براعة ابن قُزمان في وصف
وسرد المواقف عبر أزَجَاله الساخرة، والتي بدورها تصف لنا طبیعة المجتمع الأَنْدُلُسي ومكوناته،
والتي تتجسد في قصة الزائر الذي طرق بابه، حیث تتكون القصة من ثلاثة عناصر تشخیصیة هي
الخادمة وابن قُزمان والزائر دهب، فبعد طرقه للباب یسألها عن سیدها، أنه یرغب في مقابلته،
وبدورها ذهبت لتخبره، إلا أنَّه رفض مقابلته وأبلغها أنَّ تخبره أنه نائم، وعلیه الانتظار أو

الانصراف:

جاني زایر وقف لباب الدار

أ



لیت یا بعد یا أخي قد زار

قامت الخادم أنَّ ترى من كان
قال لها قول له جي یراك إنسان

أنت مشغول بهم الیوم زمان

كان بودك تراه بلیل ونهار
جات إلى قالت لي أخرج تراد

قلت قل له لسنه وقف اعاد

سیدي مشغول كما طلع للقراد
ینتظرني وإلا هو بالخیار (13)

فمثلت أزَجَاله مصدرًا لفهم طبیعة حیاة عَوامّ الأَنْدُلُس، باعتبارها تقدم وصفًا مفصلاً صریحًا لأحوال
الأَنْدُلُس وأخلاق أهلها (14)، ورصدت بعض من عاداتهم وأعرافهم، ومن بین تلك العادات الاحتفال
بعید الأضحى وذبح كبش العید، إذ مثل الاحتفال بالأضحى له وقع خاص ومراسم نابعة من شرائع
الدین الحنیف، وتبدأ في الأندلس بخروج السلطان في الصباح الباكر لأداء صلاة العید بموكب من
الفرسان المتسلحین بالدروع القویة، یسیرون ببطء لیتسنى لكل العیون التمتع في النظر إلیهم
واستشعار قوتهم ومنعتهم، وكأنَّه استعراض عسكري ضخم في ذلك الیوم العظیم. وبعدها تنحر
الأضاحي وتوزّع على الفقراء والمساكین، ثم یعود السلطان إلى مرابعه متقبلا التهاني من أهل
ا عن عَوامّ الأَنْدُلُس فنراهم یهتمون بأضحیة العید، وكان الإحساس بأهمیة هذه الخاصة (15)، أمَّ
الأضحیة غامرًا عند جمیع الناس، وجرت العادة أنَّ یتم ذبح الناس لأضاحیهم بعد ذبح أضحیة إمام

المسجد (16).

وعلى الرغم من الصورة التفصیلیة التي جسدها ابن قُزمان في أزَجَاله لطقوس الأضحیة المتبعة في
الأَنْدُلُس، إلا أنَّه لم یكن الوحید الذي تحدث عن ذلك الاحتفال، ولكن سبقه العدید من الشعراء
والزَجَالین ممن تناولوا هذا الموضوع في أدبهم، أي أنَّه موضوع تقلیدي عندهم ومتداول (17)،
خاصة ومسلمو الأَنْدُلُس احتفلوا على كافة طبقاتهم وشرائحهم بعید الأضحى بذبح الأضاحي، وسط
أجواء من الفرحة والسرور على الرغم مما یمثله هذا الأمر من عبء مالي لرب الأسرة خاصة
الطبقات الكادحة في المجتمع الأَنْدُلُسي، ویُعد ابن قُزمان من أولئك الذین صوروا تلك المظاهر
الاحتفالیة الخاصة بذبح الأضاحي وأهم الطقوس الملازمة لها، على الرغم من أنَّ ابن المرابع
الأزدي في مقامته مقامة العید وهو الأدیب القروى إبان النصف الأول من القرن الثامن الهجري/
الرابع عشر المیلادي، الذي سرد بأسلوب طریف طریقة إلحاح زوجته في الحصول على مطالب هذا
ا من جانب زَجَالي وشعراء الأَنْدُلُس فكثیرًا ما رددوه فكانت الأضحیة مدارًا للمداعبات التي العید، أمَّ
تدل على تأصل روح الفكاهة في المجتمع الأَنْدُلُسي، ویبدو أنَّ ظاهرة استجداء خرفان العید من
الأمراء والرؤساء عُرفت لدى كثیر من الشعراء، ویضفون علیها ألوانًا من الضحك والفكاهة، لذلك



لقي كبش العید اهتمامًا كبیرًا من قبل الشعراء فعددوا صفاته وصوروا عاطفة الناس نحوه، واصفین
لحمه وشحمه (18)، ومن بینها أزَجَال ابن أرشد بقوله:

كل أحد في ذا العید حضل لو فاید
الملاح مع العشاق یمشوا لواحد

یعملوا سلام للعید وابن راشد

وحدو یشكي الغربة في عیدو
كل حد في ذا العید شرّح وملّح

وعمل على حبلو مبزور مملح

وأنا فلیس عندي كبش فینطح
ولا ما نجوّل السكین على وریدو (19)

كما یسرد الشاعر القیسي اهتمامه بخروفه – أضحیته - وتألمه لموته مما جعله یرثیه في قصیدة
یصف لنا فیها ما أصابه لفقده، فموت خروفه أفقده أنسه وصبره على حدّ تعبیره، فیصف لنا ذلك
الكبش بأنَّه ممتلئ الجسم، كثیر الصوف، طویل القرین، مكتنزًا باللحم والشحم لكثرة ما أطعمه من

شعیر وفول، بقوله:

أي أنس بل أي صبرٍ ألوفٍ
یرتجي مثلي بعد موت الخروف

ولقد كان لي ضحیة عیدٍ

ذات قرنین رائقین وصوف
كم شعیر أطعمته مع فولٍ

كله محكم وكم من رغیف

مات غمًا إذ كان صاحب لحمٍ
وعلى ذي الشحم اعتداد شفوف (20)

وبالرجوع لمظاهر الاحتفال بعید الأضحى كما صورها ابن قُزمان والمتمثلة في ذبح كبش العید، نجد
أنَّ تلك الاحتفالات استحوذت على اهتمام حیز كبیر عند العَوامّ بصفة عامة وعند ابن قُزمان بصفة
خاصة بالاستعداد له وبقدومه، فكان فرصة للاحتفال والتفاخر بالأطعمة والزینة حسب التفاوت في
مستوى المعیشة، واستطاع ابن قُزمان أنَّ یرصد من خلال أزَجَاله حال العَوامّ وحاله بصفة شخصیة،
ورغبة الأسرة الأَنْدُلُسیة في القیام بتلك المراسم الاحتفالیة على الرغم من ضیق حالة الید لابن قُزمان

ُُ لأَْ



وهو ما كاه علیه عدد كبیر منهم، وحال المدن الأنْدُلسیة في القرن السادس الهجري، وكیفیة الاستعداد
لطقس الأضحیة.

وتبدأ الاحتفالات بالعید في العادة قبل دخوله بفترة وجیزة، فعلى العَوامّ -كما یرصد ابن قُزمان- أنَّ
یرتبوا ویحضروا لشراء كبش العید، الأمر الذي مثّل ثقلاً وعبئًا على بعضهم لقلة حیلة الید ولارتفاع
أثمان الكباش، وتبدأ عملیة الاستعداد للاحتفال بعید الأضحى منذ بدایة شهر ذي الحجة بتجهیز الحال

والمال، حیث یذكر ابن قُزمان:
من أول العاشور فكر في عیدك

الحیل وقت الضیق یا لس تفیدك

فكانت كل أسرة تحرص على تقدیم الأضحیة–كبش- للعید، فتنافس العَوامّ في شراء الأضحیات،
بقوله:

یا من إذا ریت جاني فرحي

لابد من كبش ما نضحي

لس نبق خایب من اهتبالك
والأمر لا شك مكتوب في بالك

أعوذ باالله وبجلالك

لو أنَّ یكون اسمي من ممحي
لو أنَّ طنش لو أنَّ كرار (21)

لذا مثّلت الأضحیات في كثیر من الأوقات فرصة للتباهي ولیس اتباعًا للسنة أو طلبًا للأجر ولكن في
حقیقته هو أمر لإسعاد الأطفال والاستفادة بلحمه فدأبوا لتوفیرها بشتى الطرق، هو ما ذكره ابن
قُزمان عن رغبته في توفیر أضحیة مناسبة له ولأسرته، رغبة من في أنَّ ینال الثواب والأجر الله

وحده دون ریاء أو نفاق وفي ظاهره الله سبحانه وتعالى، حیث یذكر:

كبش باسم الضحیة یشتریه كل مرماد
فهو ظاهـر الله والقصــــد فرح الأولاد

واش یقاسي الإنسان من حرارة في الأعیاد (22)

لذا اختلفت أحجام الكباش طبقًا للحالة الاجتماعیة للمضحي، ولكن ابن قُزمان یشیر هنا إلى فقراء
ومعدومي الأَنْدُلُس، بأنهم یسعوا جاهدین لشراء الكبش، فمنم من یلجأ لشرائه بالدین أو الربا في بعض

الأوقات من الصرافین الیهود المنتشرین في ربوع الأَنْدُلُس بقوله:
یوم منا أنَّ شا الل نخرج ونطوف على الزرایب



ونرى من المحالب ونرى من القرایب

وإذا تكتـب على بالطقاع اكتبني غایب
وإذا كاتني البطاقـةفتحیل على میقـة (23)

وتبدأ الاستعدادات لعید الأضحى بشراء الأضاحي، والتي خصصت لها أحواش وأسواق خاصة
عرفت بـ الزرایب، بأن تساق  

الخراف إلى میادین عامة مسورة بسیاج خشبي ومسمرة، فهي أشبه بسوق للدواب والمواشي ویقبل
العَوامّ لشرائها قبل العید بأیام معدودة، ومن عادة كل مدینة تُحدد تلك الأمَّاكن بعلامات جیریة أو

ألوان معروفة لدى عامة الناس وفي الغالب كان موضعها خارج سور المدینة، حیث یذكر:
مـــــن غـدا یرشم السور

والزرایــب تسمر

كـــل ما یبقى للعید
أربـــع أیـــام لا أكثـر

الثلاثـا والأربع

والخمیــس استرحنا
نهـــــار الجمـــــع للیل

جید تكون آت فرحنا

ونجـــــوا مـــــن سلامك
ونحــن قــــد ذبحنا

إلى خبـــزا محـزّز

وطعامـا محمــر (24)
وهنا تجد الإشارة إلى أسواق الدواب التي كثرت بالأَنْدُلُس نظرًا لجودة المراعي الأَنْدُلُسیة، فكانت لها
مواعید تزدهر فیها، حیث ازدهرت ونشطت تجارة الغنم –الكباش- بعد شهر أكتوبر لتكاثرها، ومن
الأمور الملفتة وجود أشخاص معنیین ببیع وفحص الدواب بصفة عامة كالبیضار والنخاس الذي
یختبر الدواب وقوتها (25)، ومن ثمَّ یذهب الناس لتلك الأسواق والتي تكتظ بالمشترین سواء في
شوارعها الرئیسیة أو الفرعیة لتفحص الكباش واختیار أجودها وأفضلها بأكثریة اللحم بالتقلیب
والتفتیش والوزن على حد قول ابن قُزمان، فهناك الكبش الأقرن والبدین كثیف اللحم والصوف وتلك
المواصفات في الكباش تجعله غالي الثمن، ویشیر ابن قُزمان لكثرة المعروض من الكباش داخل

السوق بقوله:



یـــــوم منا یخرج الناس

وترى الزخـــــم في الصف
أمش من كبش لآخـــر

هـــذا كبش مكتـف

كم شرا ذا؟ أزن خــــذ
ویتقلــب ویغـرف (26)

وفي الغالب كانت الكباش المعروضة في الأسواق عظیمة البدن كثیفة الصوف والفرو لكثرة علفها
وأكلها، وعلى الرغم من هذا فإن أحجام الخراف تباینت كما ذكرنا فمنها الكبیر والأكبر والمقرن

والأقرن، كما یصور لنا ابن قُزمان:

ساق حمال لعنقـــه
بهدیـر إیـــاك أحذر

لا نسیت كبشًـا أقـــرن

مــن ضحیـة عمول
لو جعــل راس في الحیط

لا سبیل أنَّ یـزول

قـــال لي جـــزار وثاني
كف وكف أنَّ یحـــــول

إن ذا یا أخــــي معلـــوف

برذولكــــا مزنطر
إنمـــا مــا تقـــــول ذاب

من كباش معنـــا ذا العیـد؟
قــــدرًا عـد ما شیت

خمــس میت ألف أو زید

لس تـرى إلا فــاري
وسمین جیـــــد ورا جید



إن تقول ذا كبیـر هـو

جـــا وراه آخـــر أكــــبر (27)
وبعد اختیار الكبش یعمد المشترین لاستئجار الحمالین لحمله إلى الدور، ومن عادة الحمالین حمل

الكباش على الأكتاف والأعناق، وهو ما ذكره ابن قُزمان:

مر واشتري كبشك على اختیارك

وأحمل على حمال وألقیه في دارك
یخرج سمین أبیض طیب مبارك

رطب خفیف نافع وعاد نزیدك (28)

وبعد أنَّ یوصل الحمال الكبش إلى الدار، وجب على صاحبه ربطه بحبل غلیظ متین في أسطوان
الدار –الفناء- یحكم في قرونه لمنعه من الهرب ولیمنع تعدیه على أهل الدار، لأن معظم الكباش كبیرة

الحجم طویلة القرون
ألل یكفیـني یا أخـــي

لو بقــى داري دونه

ولا ینفـر بمـره
وحبـل في قرونه

أو یكـــون في أسطــــواني

ربما دف دونــه
اسمع اش قال لك الفال

یعطــــي عنده مقدر (29)

ویستطرد ابن قُزمان في شرح طقوس العید، بأنَّه یجب تجهیز الكباش منذ الصباح بعد انتهاء الإمام
من صلاة العید بأنَّ تقوم الأسر بتوفیر الأواني والمواد اللازمة للذبح من القدور (30) والصحیفات،

والقلل والمحالب، ومختلف أنواع العطور، والاستعداد لذبح الأضحیة، حیث یذكر:
دخلـت ثقلة العیـــد

ـــــارة فلابــــد مــــن أمَّ
والبـــــروز یـوم الإثنــــین

فأعطیني البشارة



ثقلــة العیــد في حمـــــلان

الكباش والقرایـــــب (31)
ویشیر ابن قُزمان هنا لخروج النساء بعد صلاة العید من الجوامع وأماكن الصلاة، لزیارة المقابر بعد
أنَّ تتزین وتتكحل طیلة لیلة العید، لتبكي وتنوح على فراق الأقارب، لذا یسخط ویستنكر ابن قُزمان

تلك الحالة المناقضة ما بین الزینة والبكاء، والفرح والفجیعة، وبین دموع الترحم والتبرج، بقوله:

بالخروج للمصلـى

تنطفـي ذي الحـــرارة
كــل وجهًـا مزین

لیلـة العیـد هــو بــــره

والبكــا بالمقابر
على الأحبــاب ذمره

احتفال الفجایع

فاحتفـال المســـــرة
ودمـــــوع الترحــم

في ثیـــــاب الشطـارة (32)

وفي صبیحة العید یأتي الجزار إلى الدار وتبدأ مرحلة الذبح، بأنَّ یمسك الجزار بأُذن الكبش، ثم یقوم
بربطه وتكتیفه في أرجله، ثم یقلبه ویعصب عینیه، وبعدها یجلس الجزار على جسمه لیمنع حركته،
ومن ثم یبدأ في ذبحه، وأشارت الأمثال العامیة لعملیة تكتیف الكبش بقولهم جاء الكبش للجزار (33)،

دلیلاً على أنَّه لا منجي من قبضة الجزار غیر الذبح، فیصف ابن قُزمان تلك الحالة بقوله:
فزعت یا جزار إذ حد أذنیه؟

خذ الطول وأربط أدیه ورجلیه

ورد للقلبه وسد عینینه
وابرك على صدره وألقي حدیدك (34)

ویرصد ابن قُزمان أیضا قیام البعض بذبح أضحیته بنفسه دون الاستعانة بالجزارین أو القصابین كما
عُرف في الأَنْدُلُس:

لس بالل نفزع لذبح مكار

كندبحه قبل كل جزار



وإنما لس یحل ل ذبحي (35)

وبعد استكمال عملیة الذبح، یتفرغ العَوامّ إلى تجهیز الطعام سواء بالشواء أو بالقلي، ومن أولى
الأمور التي یتطرق العَوامّ لها هي حرق رأس الكبش في الأفران المنتشرة في المدن الأندلسیة

للاستفادة بلحمها مما أوجد حالة من الزحام والاصطفاف أمامها وهو ما رصده ابن قُزمان:
وفي شـــان تشویط الروس

حفـــز في كل حـــارة (36)

وباستكمال الذبح وفصل اللحم، تبدأ عملیة الفرز وتصنیف اللحم، ومن ثم الاستفادة منها، وبعد تلك
العملیة یتفرغ العَوامّ لتبادل الزیارات والتهنئة في المنازل والدور، حیث یذكر:

اعطـــــني كبشــــي للعید

مـا نـزردق ونبلـــع

ونذبـــح ونفصــل
ونقـدد ونرفع

ونصفــــف ونكل

مـن شوي حــتى نشبع
ثم نلبـــس ثیابي

ونجیـــــك للزیارة (37)

ومن ثم تبدأ الأسرة في الترتیب لتسویة اللحم، بتجهیز الأواني وأدوات الطبخ، حیث ذاع في الأَنْدُلُس
استخدام العدید من الأواني وهو ما أشارت إلیه كتب الوثائق كالمقلاة والبرمة الفخار والنحاس فضلا
عن المهراس والطبیرة وهي إناء فخاري (38)، بالإضافة إلى القدور والصحیفات، والقلل والمحالب

كما ذكرنا وهو ما یؤكده ابن قُزمان:
والقــدور والصحیفات

والقـــلل والمحالـب

وجلـــوس كل عطار
بالعطــر في المناصــــب

وفي شان تشویط الروس
حفــز في كل حـــاره (39)

أ



واختلفت طرق تسویته ما بین القلي خاصة لما یسقط من لحم الكبش من قطع صغیرة، أو شوي لكتل
اللحم الكبیرة، أو عن طریق التقدید أو القدید فهو اللحم المجفف بأن یقطع للحم إلى شظایا وشرائط
طویلة وكبیرة ثم یضاف إلیه الخل والملح وأنواع التوابل، ثم تُعلق في حبال مقابلة للشمس أیامًا حتى

تجف (40)، وفي ذلك یذكر ابن قُزمان:

واس إلا القــــلایــا
والقدید المشــرح

وشــواري لجنــبي

وأنا جالـس نملَّـــح
ونصــفف على النار

ثم نبتــدي نملـح

وأنـــا كنطبیـــط
في دخـــــاني مشمر (41)

وتفنن أهل الأندلس في أكل وشواء لحم الكباش عن طریق تجمعات الشواء، وذلك بشوي أو قلاء
أجزاء من اللحم كـ الغرنوق وهي رئة الذبیحة، بالإضافة لصناعة المرق –الثرید- وینتهي الأمر

بـاستخدام جلد الكبش بعد تجفیفه ونشره في أعلى الدار:

فلا غنى من شوي ما نقلع
ومن قلایا غرنوق ما نبلغ

ومن رویس ثرید نصنع

ومن قدیده ننشر في سطحي (42)
ولجأ الأندلسیون لتسویة اللحوم بوضعها على النار باستخدام المواقد أو كما عُرفت في الأَنْدُلُس بـ
الكوانین والتي كانت على نوعین الحجریة والفخاریة وكذلك الحدیدیة لاستخدامها أمور الطهي داخل
المطابخ (43)، كما ذكرت كتب المناقب الأَنْدُلُسیة «وفي وسطه كانون طوله قامة الإنسان مملوء

فحمًا، یأخذ دفئه كل من في المجلس» (44)، ویشیر ابن قُزمان للكانون بقوله:

أعطیني لحم

وخبز مدهون
وأرسل فحم

وأرسل كانون (45)

لأ أ



والكانون بخلاف التنور وهو إناء فخاري كبیر، محفور على شكل أسطواني، له فتحة في الأسفل
یدخل منها الفحم، وفي الأعلى غطاء یمنع خروج الحرارة أو دخول الهواء، وفوق الغطاء یوضع
الخبز أو اللحم أو القدر الحامل للطعام، فتكون حرارته لینة هادئة (46)، بالإضافة إلى الأواني
والمتمثلة في القدر وموقد النار أو كما یعرف في الأَنْدُلُس بالكانون، وبعدها تحضر التوابل والأفویة
اللازمة للطبخ في المطبخ الأَنْدُلُسي والتي تعددت باختلاف الأطعمة، ومن أهمها الفلفل والكزبرة

الیابسة والقرفة والزعفران والكمون والسنبل والزنجبیل والقرنل والدرصیني، بقوله:

قدیر مغسول بالما على النار
والملح والكسبور وفضلة أبزار

وذق فإن رأیت ینضج بصفار

ضرب بعد بیضك أثرد ثریدك (47)
وفي نهایة یوم الذبح تبدأ مرحلة توزیع اللحم على الأقارب والجیران، بأن تُعلق الذبیحة في وسط
الدار بحبل متین وسكاكین حادة لتسهیل عملیة التقطیع، ومن ثمَّ تبدأ عملیة التوزیع من مساء یوم

العید:

وأنا ذاب ننظر

فیما لابد منــــه
من حبل بش یعلــق

وسكیكن نسنـــه

وأبصر الظل حاضر
لا غنى لي عنـه

ومویه ما یشـــرب

وربیع ما یشــــتر
ألیـا ألبا إیــــش ذ

لج أنون ذیـــه

وكذاك یذ غــدوه
وكذاك من عشیه

وار یدك نقبل
وخذ ات منه میه

أ



شكر االله من أوفى

ر (48) وعمل بالمكرَّ
وقد تستمر الذبائح معلقة داخل الدور للأكل أو التوزیع طیلة أیام العید، حیث یصف ابن قُزمان ذلك
المشهد بأن ذبیحته ظلت معلقة بداره لأكثر من ثلاثة أیام یقطع منها ویشوي، وقطط الدار تموء

علیها، بقوله:

مــــن یـراني ثالـــث العیــــد

وأنا نقطـــع ونشـــوي
وتــرى كبشي معلــق

والقطیطـــــس تحت یعوي (49)

ویسخر ابن قُزمان من ضیق حاله في بعض الأوقات نتیجة الأزمات المالیة التي كثیرًا ما مر به
وعایشها، حیث أقبل العید ولا یجد ما یضحي به احتفالا بقدوم العید، فنراه یتهكم على نفسه بأنَّه ذبح

بصلة، حیث یستطرد بقوله:
أقبل العید وأنا بعد محتفل

عن ضحیه ذبحت رأس من بصل

جیت لسلخه فلم نجد له كراع
وسلخته بیدي في الموضع

والجلید یخلف ویتقطع

إن ذكرتهم دباغ سینغل
في عذاب كنت ماع إذ ینسلخ

عیني یدمع وقلبي یعمل أخ

ویقول من صلاب لس ننطبخ
ولا نقلي فوفر الفلفل (50)

ویكمل أیضا في ذلك بقوله:
خذت سكین وأنا بعد نحري

إذ قد أمسك فقد عسر یسري

عجفًا عي عن ضحي لس تجري



فلا فیه من قلي ما یعمل (51)

تلك هي صورة مصغرة لحال العَوامّ بصفة عامة ووضعیة ابن قزمان على وجه الخصوص أثناء
الاحتفال بمجيء عید الأضحى وكیفیة الاحتفال به والاستعداد له، تلك الصورة المستخلصة من واقع

أزجاله وأقواله.



ملامح من الواقع الاقتصادي لعَوامّ الأنْدُلس
مستخلصة من أَمْثالهم العامیة

تُعد الأمثال العامة مصدرًا مهمًا لدراسة التاریخ الاقتصادي لعَوامّ الأَنْدُلُس؛ كونها تعكس الموروث
الحضاري للمجتمع وصفاته، ولها أهمیة كبیرة وعظیمة في حیاة الشعوب والأمم لأنها مرآة لتراثها
الثقافي والحضاري من خلال ما تَناقلته من جیل إلى جیل، فَتُعطي صورة حیَّة لطبیعة المجتمعات من
دق وأدنى إلى الأصالة من فهي، فالأمثالَ كوثیقة اجتماعیة أقرب إلى الصِّ وحي ألفاظها وتُراثها الشَّ
غیرها في تمثیل رُوح المجتمع وتصویر طبیعته العامّة باعتبارها نابعة من الشعب ومُعبِّرة عن آرائه
وتجاربه واتجاهاته، كما أنها تُعد من الشواهد التي تُرَدِّدُ أصداء الحیاة العامیة وتُلامس قضایا المجتمع
بمختلف طبقاته، وتُبرز طریقة تفكیرهم وفَهْمِهِم للأشیاء، ومن هُنا صارت الأمثال والأزجال حقلاً

خِصبًا وأرشیفًا غنیًا لدَارِسِ الحیاة الاجتماعیة والاقتصادیة للشعوب والمجتمعات.

وحظیت الأَنْدُلُس بعددٍ مِن نُصوص الأمثال والأزجال العامیة، والتي یزال لبعضها بَقِیّة في كلام أهل
المغرب الذین تتحدّر نسبة كبیرة منهم من أصول أَنْدُلُسیة (52)، وعلى الرغم من ذلك فقد نُعت العَوامّ
بكثیرً من الصفات التي تُقلل منهم وتُحقر من شأنهم كونِهم –علي حد قول الخواص- أفسدوا اللغة
العربیة من لحن وخطأ في الفصحى فكانوا رعاع وهمج وسقطاء وغیرها، وأن وجوهر هذا التعدي
على العَوامّ في الحضارة العربیة الإسلامیة - كما یذكر الطاهري- لیس محاربة اللحن والتحامل على
العامیة والتصدي للقول بالتطور اللغوي لقراءة النص القرآني فقط، ولكن كان الهدف الأساسي منها
إقصاء العامة عن الساحة والمجال الثقافي، والحفاظ على تحكم وسیطرة النخبة المثقفة من أهل القلم،
ولكن لا مناص من الإقرار بمساهمة كتب لحن العَوامّ إلى جانب بقیة المجهودات اللغویة في صیانة
مكانة اللغة العربیة الفصحى لغة عالمة تسمو عن الاختلافات المحلیة والإقلیمیة وتساهم في ترسیخ

الوحدة الثقافیة والحضاریة (53).

كما ساهم العَوامّ بشكلٍ فعالٍ في إثراء العربیة الفصحى والتي تمكنت خلال القرون الخمس الهجریة
الأولى من احتواء هذه الروافد اللغویة وإدماجها في سیاق ما تقتضیه قواعد الفصحى، فهناك الكثیر
من الألفاظ والمصطلحات العامیة الأصل التي استعملت في كتابات القدامى من العلماء والفقهاء من
بینها المصطلحات الطبیة والصیدلانیة والاقتصادیة، فكان لها –العامیة- دورًا مهمًا في إثراء
الحضارة العربیة الإسلامیة بإیجاد المصطلحات والألفاظ المناسبة لمختلف الابتكارات والاختراعات

المستجدة (54).
وقد رأینا من المفید أنَّ ننتزع من كلام العَوامّ -في الأَنْدُلُس- طائفة من أمثالهم وأقوالهم، ونعمل على
شرح ما ورد فیها من ألفاظ ومصطلحات اقتصادیة لدراسة الاقتصاد الشعبي -العامي- في الأَنْدُلُس
لرصده وفهمه، بتناول ما ورد في كتاب «ري الأوام ومرعى السوام في نكت الخواص والعَوامّ»
أمثال العَوامّ في الأَنْدُلُس للزجالي المتوفى: ٦٩٤هـ (55)، وكذلك كتاب «حدائق الأزاهر في
مستحسن الأجوبة والمضحكات والحكم والأمثال والحكایات والنوادر» لابن عاصم المتوفى: ٨٢٩هـ

ُُ لأَْ أ لأ أ



(56)، بكونها –أي الأمثال- تعكس مضمون طائفة من أهم طوائف المجتمع الأنْدُلسي من حیث لغته
ولهجته وعاداته وتقالیده وأماكنه ومواضعه، فضلا عن أنها تزودنا بمعلومات وافرة عن الحیاة
الاقتصادیة الرائجة في الأَنْدُلُس، والتي خلصنا بها من بین ثنایا تلك المؤلفات والتي حاول الباحث
جمعها وترتیبها وإحصائها، من خلال المصطلحات الاقتصادیة المرتبطة بالنشاط الاقتصادي

الیومي.

ویُعد أبو یحیى الزجالي من أوائل من اهتموا بالتدوین الحقیقي والفعلي للأمثال العامة في الأَنْدُلُس
وأكبرها عددًا من حیث الكم العددي المدون، والتي دونت في عصر الخلافة الموحدیة ٥٤١هـ/
١١٤٦م-٦٦٨هـ/١٢٦٩م، واعتباره امتداد للعصر المرابطي ٤٤٨هـ/١٠٥٦م–٥٤١هـ/١١٤٦م
وللاتصال الثقافي والسیاسي والاجتماعي بین الأَنْدُلُس والمغرب، وكان الفضل في ظهور هذه
الموسوعة الشفهیة بهذه الصورة إلى الأستاذ الدكتور محمد بن شریفة والذي حققها من بین ثنایا كتب
الأمثال والأقوال المأثورة، وللحدیث عن هذه الموسوعة لا أجد أفصح ولا أبلغ ولا أشمل مما ذكره
الأستاذ محمد بن شریفة في حدیثه بقوله «یعتبر أول تدوین حقیقي للأمثال العامة بمعناها الدقیق في
الأَنْدُلُس، فهو الذي قام به أبو یحیى الزجالي في القرن السابع الهجري/الثالث عشر المیلادي،
والمعروف الیوم أنه غیر مسبوق في هذا المضمار إلا ما كان من المحاولات الأولیة التي أشرنا إلیها
وهو في مقدمته كتاب رى الأوام لا یشیر إلى أحد تقدمه في تدوین الأمثال العامة بالأَنْدُلُس على ذلك
النحو من التوسع والترتیب… فیكون صنیع الزجالین مبتكرًا على غیر مثال سابق في الأَنْدُلُس… فهي
أقدم مجموعة في الأمثال العامة الملحونة، وهي من حیث عدد أمثالها أكبر المجموعات العامة القدیمة
ا عن ابن عاصم الغرناطي فهو وزیر السلطان یوسف الثاني وقاضي الجماعة والمعروفة» (57)، أمَّ
في غرناطة، وكتابه من ذخائر الأدب العربي في الأَنْدُلُس، ألفه في ست حدائق حسب ما كان شائعًا
في الأَنْدُلُس عامة في زمانه وأهم هذه الحدائق: الحدیقة الخامسة، وتضم أكبر مجموعة من الأمثال،
ا بعد مرتبة على الطریقة الأَنْدُلُسیة، وقد تولى ابن عاصم بنفسه التعریف المفصل بكتابه فقال: «أمَّ
فإني جمعت في هذا الكتاب من طرف الأخبار، ورائق الأشعار، ومستحسن الجواب، ومضحكات
المولدین والأعراب ونوادر الحكم والأمثال والآداب ما یستحسن ویستطرف، ویستملح ویستظرف
من كل نادرة غریبة، أو نكتة عجیبة، أو حكایة بارعة، أو حكمة نافعة، أو قطعة شعر رائعة أو

مخاطبة فائقة».
وباستخدام المنهج الوصفي والتحلیلي القائم على استنباط المعلومات والبیانات الخاصة باقتصاد
العَوامّ في الأَنْدُلُس من خلال ما ورد في الأمثال والتي ترصد جمیع جوانب اقتصاد العَوامّ في الأَنْدُلُس

والتي كانت كالآتي:

أولا: العمل:

تناول العَوامّ عددًا من الأمثال التي تحث على العمل في المجتمع الأَنْدُلُسي وضرورة البحث عنه
والسعي إلیه كما جاء في المثل «الرزق في البیر» (58)، وقولهم أیضا «اخدم باطل ولا تجلس
عاطل» (59)، حیث شَغِل العمل أهمیة كبیرة وعظیمة بین العامة فقالوا «غُبَار العَمَل أخیر من
زَعفران العُطلة» (60)، وكذلك ذكروا «ارفع من خُبْرك، ولا ترفَع من شُغلَك» (61)، وأیضا
«الجلوس بلا شغل یحمق» (62)، وجاء في المثل كذلك«مَنْ خَلا شُغل الیَوم لغَدًا، ما یفلَح أبَدَا»
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(63)، وقالوا عن العاطلین عن تأدیة أي أعمال «مَنْ جَلس بِلا شغْل، یطلب في رَأسْ قول وعَظم»
(64)، هذا بخلاف قولهم عن أهمیة البحث عنه بقولهم «تبكي على الزرق بالوظف» (65)، وكذلك
«مَا كَان من الرزق ما یَمضْي» (66)، لذا مثل البحث عن الرزق والعمل شيء مهم لدیهم كما أشاروا

بذلك «إذا یجي الرزق یجي یدول» (67).

ونوه العَوامّ لأهمیة الوقت وأنه لا قیمة له بدون عمل فذكروا «كل شهر أنَّ لش لك فیه رزق لا تعد
أیام» (68)، لذا تمیزوا بالكد والإتقان وحب العمل وأوصوا به حیث ذكروا «لِس على الأجیر أكثر
ر» (69)، وهو ما أشارت إلیه المصادر الأَنْدُلُسیة ورصدهم لإتقان من الاجتهاد ویحلَفْ أنَّ ما قصَّ
العامل الأَنْدُلُسي كما ذكر المقري «دخلوا في شغل عملوه في أقرب مدة وأفرغوا فیه من أنواع الحذق
والتجوید ما یمیلون به النفوس الیهم ویصیر الذكر لهم» (70)، على الرغم من ذلك فقد تواجدت فئة
كسولة لا تحبذ العمل ولا السعي إلیه فنجدهم یقولوا «االله یعطینا رزق ویعطینا فاش نجعلوه» (71)،
وكذلك «الرزق والأجل، مَا فیهم عَمَل» (72)، وأیضا «الذي خرَقَ الأَشداق، یَأتِي بالأرزاق» (73).

∞ ∞ ∞ ∞ ∞
ثانیا: الموارد الاقتصادیة:

تنوعت الموارد الاقتصادیة من الصناعة وأهم الحرف والمهن التي امتهنها العَوامّ، فضلا عن التجارة
ومحترفوها وأهم المراكز الاقتصادیة في الأَنْدُلُس بالإضافة للعملات والمكاییل والموازین.

ناعة (74): الصِّ
ناعة ما یصطنع من أمر؛ وعرفها ابن خلدون (75) بأنها «ملكة الصناعة حِرْفةُ الصانِع، وعمله والصِّ
في أمر عملي فكري»، فهي إجادة الفعل، فكلّ صُنع فعلاً ولیس كلّ فعل صنعًا، ومنها یقال رجل
ناعة هي عمل یجریه الصانع صنع الیدین إذا كان حاذقًا في الصنعة وماهرًا في عملها (76)، إذً فالصِّ
في صنعته، ویكون مما یغیر في ذات المصنوع الذي یعمل به، كالطحانة، والخبازة والطباخة، أو في

صفته كالنجارة والحدادة والصیاغة (77).

واتصف الصناع الأَنْدُلُسیون بالدقة والجد والصبر في أداء أعمالهم باعتبارها مصدر العیش والرزق
كما في المثل«كُل أحد من صَنْعَةُ یَنْفِق» (78)، وأیضا في المثل«من كَثُرَت صنَاعُ، قَلَّتْ قَطَاعُ»
(79)، فردد العَوامّ تساؤلا عن عملهم «هل أكسب مالا» (80)، وقد جاء وصف ابن غالب (81)
مصداقًا لهذا بقوله: «بأنهم صینیون في إتقان الصنائع العملیة وأحكام المهن التصوریة فهم أصبر
الناس على مطاولة التعب في تجوید الأعمال ومقاساة النصب في تحسین الصنائع»، فكان الحفاظ

على أسرار الصنعة وأصولها أمرًا مهمًا بقولهم:«صَاحِبْ صَنْعَتَك عَدُوك، وَلَو كَانَ أخُوك» (82).

وبلغ من حذق الأَنْدُلُسیین لصنائعهم أنَّ فاقوا أهل العدوة المغربیة فورثوها لأبنائهم وذویهم وحرصوا
على الحفاظ على أسرارها وموروثاته والإبقاء على صنعة الآباء والأجداد وإن كانت حقیرة ومزدرة

اش» (83). في المجتمع فقالوا في ذلك «صَنْعَة ولْدك، وَلَو كَان حَشَّ
الحرف والمهن:
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أعلى الإسلام من شأن الحِرْف (84) والصناعات والقائمین علیها، بعد أنَّ كانت تلاقي نوعًا من
الاحتقار والازدراء والمهانة في ثقافات العالم القدیم وكذلك العرب قبل مجيء الإسلام (85).

وجاءت الأمثال العامیة الأَنْدُلُسیة لتضحى قاموسًا للحرف والمهن التي انتشرت في المجتمع، بشقیها
النظیفة؛ وهي التي یتعاطاها أصحابها دون أنَّ تتسخ ثِّیابهم أو أبدانهم أو یلوثوا أمَّاكنهم التي یشتغلون
بها، والوَسِخْة؛ وفیها یتسخ بدن أو ثَّوْب متعاطیها، أو تلوث المكان الذي یعمل به. تلك الحرف

والمهن مرآة لوضع العَوامّ الاقتصادي في الأَنْدُلُس والتي أوضحتها لنا الأمثال:
ال: بَصَّ

بائع البصل، ویأتي هذا المثل تعبیرًا عن عرض الشيء ویسيء تقدیره من قبل العَوامّ «عُرِض
الین، فَقَالَوا: عِنْدنا ما هو أفْخّر من ذا وأبْیَض» (86). الجوهر على البَصَّ

بواب:
القائم على حراسة أبواب الدور أو المساجد وغیرها من الأماكن العامة في الأَنْدُلُس، والمثل
یستعرض فصاحة البواب وأسلوبه في مخاطبة المارة والواردین « بَحَل بَوَّاَب فِصَیْح: ثِیَابُ على

عاتقُ وعالُ في یَدُ» (87).

بیطار (88):

معالج الدواب، وجاءت الأمثال لتنتقد قسوة البیطار في معالجة الدواب حیث قالوا عنه «بَحَل بَیْطار،
ما یَخُدْ شي حتى یِدَمِي» (89)، لذا بغضوا قوة وتحمل الحمار الوحشي وعدم حاجة للبیطار لقسوته

وغلظتها في علاج الدواب بقولهم «استَغْن حِمار الوحْش عن البَیْطار» (90).
جزار (91):

ارین» (92)، رُ بالجَزَّ بائع اللحم –اللقم- أو بائع الدواب كما صنفته أمثال العامة بقولهم « البقَر یَتْخَمَّ
وكذلك في المثل «ما عمل العنزي فالجبل، الجزار یخرج من» (93)، فالغالب علیه هو بیعه للحوم
ار، والابزارْ من الدَّار» (94)، وكذلك «اش الجزار یكبر وغیرها فقال قالوا عنه «اللحَم من الْجَزَّ

ار» (96). اللقم» (95)، كما قالوا «نَطْرَة التِّیس للْجزَّ

جمَّال:
صاحب الجمل أو القائم على تربیته وقیادته لاستخدامه في النقل والسفر كما جاء في المثل «في راس

الجمل، ما لس في راس الجمَّال» (97).

جَیَّار (98):

تاجر الجیر، وكان للجیر استخدامات عدیدة كأمور البناء وفي عملیات دباغة الجلود، وجاء المثل لیدل
على مشقة عمل الجیار بكثرة التنقل والترحال بقولهم «بَحَل حِمَرْ جَیَّار: سَفْرَ ویرْقُد» (99).

حلوي:

أ



صانع الحلوى كما في المثل إشارة إلى أن بائع السمك وبائع الحلوى غیر متكافئان في القدر: «حوَّات
وحلوي، عیاران مستوي» (100).

حجام (101):
نسبة إلى الحجامة، والذي یعمل على حلْق الرؤوس وختان الأطفال، وفصد الدماء، وقلع الأضراس
وجبر المكسورین، ومعالجة بعض الأمراض الجلدیة، واستعمل الحجام أدوات بسیطة في ذلك، كما
تناولت الأمثال هذه المهنة نظرا لأهمیتها فجُلُ العَوامّ یرتاد على الحاجم كما ورد في المثل «بَحَل
ام، ارفَع المَنْدیل وادْخُل» (102)، باعتبارها وسیلة للتداوي كما في المثل: «مَنْ وَجَعُ حانُوت حَجَّ
ام یَمْشِي» (103)، ونظرا لما یصیب الناس من أوجاع الحجام قالوا فیه: «یزید ضرْسُ للِحَجَّ
ام أنَّ فالحجامة عَرك الأذنین» (104)، واشترط في الحجام بعض الأمور منها البلوغ كقولهم «حَجَّ
بالِغ» (105)، فضلا عن الأمَّانة والرحمة خاصة المبتدئ منهم، لذا نرى أنَّ أمثال العَوامّ نالتهم فقالوا

فیه «یتعَلَّم الحِجَام في أعْنَاق الْیَتَام» (106).

حداد (107):

نسبة إلى الحدادة، ومارسها الرجال في الأسواق والأماكن المفتوحة وتردد علیهم الزبائن في
حوانیتهم كما أشار إلى ذلك المثل «كلاب الحدادین یرقود للزیار ویقم للقم» (108)، ویتمثل عمل
الحداد في صنع السیوف والشبابیك والفؤوس والأبواب وسنابك الخیول والبغال والحمیر والسكاكین
والسیاج والدروع واللجام وغیرها باستخدام النار كما جاء في المثل «بَحَل مكْنَسَة حّدَّاد، تُطْفِي النَّار

وهِي تَوقَد» (109). ومن الأمثلة التي تناولت الحداد: «شَبِّهْت المْلاَئِكَة بالحْدَّادِین» (110).
حَفَّار:

القائم على حفر القبور أو القائم على حفر الآبار أو المواجل داخل الدور وخارجها ، وورد في الأمثال
حفار القبور: «نیّة حَفَّار الْقُبُور» (111).

حوات (112):
صائد السمك وبائعه، وجاءت الكثیر من الأمثال التي تناولت الحوات لكثرة سواحل وأنهار الأَنْدُلُس
وكثرة أسماكها، ومن أقوالهم في الحوات:« أبرد من اسْط حَوَّات» (113)، وتشیر الأمثال أیضا إلى
اتِین: أكْبَرهم أحْمَقهُم» (114)، وقالوا كذلك في علمه عریف الحواتین وكبیرهم بقولهم «شُیُوخ الْحَوَّ
وكثرة أتساخه «ثلاثة من النَّاس ما یلَبَاسُ غِفَارَ (115)، ولا یوقد قندیل في منارا، ولا یولد في

ارة» (116). طَنْجَهَارَ: صَیّاد بصِنَّارة، وَمَیَّار بحِمارة، وجَنَّان بِخَطَّ

خدیم:

علي الرغم من بساطة الكثیر من عَوامّ الأَنْدُلُس وعدم قدرتهم على اقتناء عبید أو خدم؛ إلا أنَّ أمثالهم
وأقوالهم أوصت بعدم مرافقة واتخاذ الخدم كأصدقاء أو مقربین، لما فیه من تقلیل للمكانة والقدر

بقولهم: «الخَدیم لا یَكُون نَدیِم» (117).
خراز:

َّ أ



صانع النعال، والمقصود من المثل أنَّ ما یخرج من دكان الخراز من بقایا الجلود لا تصلح للاستخدام
فقالوا «زبل خراز: لا للجنان ولا للفدَّان» (118).

خیاط (119):
صانع الثیاب بمختلف أنواعها وصنوفها، وجاءت بعض الأمثال لتعطینا صورة عن صنعته وعمله،
فأوصى العَوامّ بضرورة الإتقان في صناعتها بقولهم «خِطْ وانْقُضَ، لِسْ تَعْدَمْ ما تَخِیط» (120)،

وترصد الأمثال عملیات الغش والتدلیس عند الخیاط بقولهم« حَشْو الكُورَ، زِبْلْ وَخِرَق» (121).

راقص:

جاءت أمثال العَوامّ لتكشف لنا عن مهنة جدیدة من مهن أهل الأَنْدُلُس وهي مهنة الراقص أو الزفان
-مصطلح كنایة عن الراقص- ذلك الشخص الذي یعمل على زف العروس في الأفراح كما في المثل

«إذا تاب الزفَّان، تَبْقى مناكِبُ تَخْجَل» (122).
زامر:

من العازفین الذین كثر استخدامهم واستقدامهم في حفلات العرس، وجاءت الأمثال لتعكس مدى
امر مِن انتشار تلك الفئة في الأعراس وكذلك سخطهم علیهم لما یصنعونه من أمور خارج الدین «الزَّ
أهْل النَّار» (123)، وعادة الزامر أن یذهب إلى الحفلات في جماعة من أهل صنعته وهو ما أكدته لنا
الأمثال بقولهم «عزة الزمار یمشوا ركبان یجوا على ساقیهم» (124)، وقالوا أیضا في الزامر

«زامر القرى ما یلهي» (125)، أو«زامر القرى لیش یلهي» (126).

طباخ:
صانع المأكولات والأطعمة، وأظهرت الأمثال دقة ومهارة وجودة الطباخین في الأَنْدُلُس فاتصفوا

بَّاخ» (127). بالحماسة في أداء أعمالهم كما في المثل «حماس الطَّ

طبیب:

معالج الأمراض، فمن المعروف أنَّ الأَنْدُلُس اشتهرت بأطبائها منهم ذاع صیته في أرجاء العالم
الإسلامي، وعلي الرغم من ذلك عكست الأمثال لنا الوضع المتدني لكثیر من العَوامّ وعدم قدرتهم
على استجلاب الأطباء لعلاج مرضاهم فنجدهم یعتمدون على الحجامین والخبرة حیث جاء في المثل

بیب» (128). «اسْئَل المجرّب، ولا تسْئَل الطَّ
سقا:

الشخص المكلف بحمل الماء إلى الدور والمساجد والأسبلة للشرب أو الاستخدام الیومي بأن یجول
ارْ» (129)، ویقصد بالدوار هنا السقا، علیهم بكل مستمر كما یوضح المثل «حِسَاب القَلاَّلْ عَلَى الّدَّوَّ

قَّا فالواد!» (130). ویجلب السقا ماءه من الأنهار والعیون والأودیة كما ورد في المثل« ما بقَا للسَّ

ال: غزَّ



صانع الغزل الذي تصنع من الخیوط لتسنج وتصیر ثیابًا، واستخدمت المغازل (131)، في عملیة
الغَزْل وهي من العملیات التمهیدیة التي تُكمن في خروج الألیاف بشكل مبروم ومنتظم حتى تصیر
جاهزة (132)، والمغَزْل عبارة عن قضیب دقیق الطرفین یُصنع من الخشب أو من الحدید أو
النحاس« بَحَل مَغْزَل في دَرْدَبَ» (133)، وتعطینا الأمثال صورة عن ارتباط مهنة الغزل بالنساء لما
» (134)، وقالوا كذلك « مَعَها ، تَغْزَلْ أمَّكْ جَرَّ تمتعن به من صبر في تأدیة أعمالهن فقالوا: «كُل مَرَّ

غَزْل وعَلَیْها غُزُول» (135)، وأیضا « كُلما قَلبتْ غَزْلي، لَطَمْت صَدْرِي» (136).

فحام:
بائع الفحم، وهي من المهن المستحقرة والتي حاد عنها الناس، لذا فلا عجب أنَّ نرى أمثال العَوامّ
تطارد تلك المهنة ومزاولیها بقولهم« أسخف من عبو الفحام الذي یزین الفحم بالورد» (137)،

ام الذي كان ینجّم الفّحم بالوّرْد» (138). وذكروا كذلك «أتْیَس من عبَّو الفَحَّ

فران (139):

صانع المخبوزات، ونظرا لارتباط الخبز بحیاة العامة فقد وجدت الأفران العامة والأفران الخاصة
التي في الدور والمنازل، فعن الأفران العامة ذكر العَوامّ في أمثالهم ضرورة وجود الفرن في الحارة
أو المدینة بقولهم «الفرن انبي قبل الجامع» (140)، وقالوا أیضا في الأفران الخاصة «عُذر بنت

ان، لش ما تبكي على أمك ؟ قالت: الدار ضیق» (141). الفرَّ
قصار:

ار القصارة هي عملیة بل وغسل الغَزْل من الحَرِیر أو الكَتَّان أو الصوف أو القطن، واستخدم القَصَّ
بعض الأدوات التي تساعده في نشر الغَزْل أو الثِّیاب المقصورة (142)، كالمشجب وهو عود مربوط
في طرفیه حبل یعلق في أحد أركان البیت، أو استخدم المقصر لنشر الثِّیاب علیه (143)، بالإضافة
لذلك استخدم القصار الحبال والأخشاب لنشر الثِّیاب كما في المثل: «بالنهار حلبة، وباللیل خشبة»
ار، والخشبة ما تعلق علیه الثِّیاب، وقالوا أیضا في القصار: «شمس (144) ویقصد بالحلبة حبل القَصَّ
االله أكثر من شقاق القصارین» (145)، وتعامل الناس مع الصناع بما یعرف بالضمان بأن یضمن
الصانع السلعة حتى الانتهاء منها والحال نفسه بالنسبة للقصار فعلیه الضمان وفي أغلب الأوقات كان
یتهرب منها القصار كما ورد في المثل «شَاط وَقِصَار، بحَل فُقُوس في إزَار» (146)، وورد أیضا

ار» (147). هْن بِیَدَ القَصَّ عن ترك الثیاب عند القصارین وعدم الحفاظ علیها «الرَّ

قلاَّل (148):
صانع القلل، وهي جرار كبیرة للشرب والتخزین، ودائما ما ارتبطت تلك المهنة بالسقا كما في المثل

قَّا یحَب قلاَلُ» (149)، وفي موضع آخر قالوا «من حب السقا یحمل قلال» (150). «مَنْ حَب السَّ

مَكاري:

من یحمل الأشیاء وعرف أیضا بالحمال ذلك الأجیر الذي یؤجر لحمل الأشیاء كما في المثل «من
عمل حزمة أنَّ ثقیلة لعنق بحماله» (151)، ووردت بعض الأمثلة التي تناولت عمل المكاري كما
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ورد في المثل «تَاجِر وَلدْ أخَر، یَتَقَدَّ وحمال لِوَرا» (152)، وكذلك « بَحَل میَّار ، یرضى یوكل ولا
یَغْرم الرُتبة» (153)، والمیار هو المكاري. مُتسول –الساعي-:

لة في المجتمع الأَنْدُلُس یجوبون الشوارع والطرقات للسؤال دون العمل، لأن لم یترك العَوامّ الْمُتَسَوِّ
مجتمع الأَنْدُلُس یقدس العمل وإتقانه فكانوا «أهل احتیاط وتدبیر في المعاش وحفظ لما في أیدیهم
خوف ذلّ السؤال، فلذلك قد یُنسبون للبخل، ولهم مروءات على عادة بلادهم» (154)، فجاءت أمثالهم
معبرهم عن مدى السخط منهم ومن إساءتهم لمجتمعهم، وابتكر المتسولة العدید من الحیل لخداع
الناس في طلب الحاجة والتي نقلته لنا أمثال العامة حیث وردت بعض الحیل التي انتهجها المتسولة
في الأَنْدُلُس كما جاء في المثل«واحد یقود وأخر یضرب بالعود» (155)، وأیضا «واحد بمصران

على دراع« (156)، وكذلك «واحد رق وأخر یسعى فیه» (157).
والمتسول بطبعه طماع یرید المزید والكثیر وهو ما رصدته لنا الأمثال: «عطیه ذراع طلب مني فاش
یمتاع» (158)، وكذلك «بحال فاس یخدم باللقمة» (159)، وقالوا أیضا «مشرب رحا تطحن قال
للسعي جت» (160)، فكان هذا مدعاة لأن تفقد الثقة فیهم فلا یصدق لهم قول ولا عمل ولا یجوز فیهم
الخیر والمعروف بقولهم «لا صدق، ولا قول أنَّ معروف» (161)، وقالوا أیضا في حالهم «بحال
من سعا واهترق لـ» (162)، ووصف العَوامّ أیضا طلب الْمُتَسَوِّل المساعدة بأنهم لا فائدة من
خداعیهم وكذبهم، لكنهم أیضا سخروا من القادرین في مجتمعهم والذین انخدعوا بأسالیب هؤلاء
المتسولة فنادوا بعدم الانصیاع لهم بقولهم «سمعت بنت السلطان الساعي یسعى، قالت: كنعمل شبات
بشحم» (163)، حیث كانت منازل ودور الأثریاء والأغنیاء مقصدًا لهؤلاء المتسولة بقولهم «إذا

بلیت بالسعي أقصد الدیار الكبار» (164).

مُغنٍ:

جاءت الأمثال لتصف لنا حفلات العرس في المجتمع الأَنْدُلُسي والتي تخللها فقرات وأوقات من
الطرب والعزف على الآلات من المغنین والمطربین والعازفین كما في المثل: «إذا انضارب الزمار
طاب العرس» (165)، بالإضافة إلى الراقصات اللائي كن یرقصن في العرس أمام العروس
وصاحب تلك الحفلات ضروب من اللهو والعربدة وشرب الشراب (166)، فكانت الأمثال خیر دلیل
لتصف لنا ما كان یقع في تلك الحفلات من عادات منافیة للدین والمجتمع بقولهم «بحال عرس إبلیس
یسمع واش یرى» (167)، وكذلك في المثل:«أكْفَر من سَلم المُغَنِّي الذي باع المُصحَف واشْتَرى
الدُّف» (168)، وعلي الرغم من ذلك فقد بلغ سعر المغنیة في بلنسیة بالأَنْدُلُس «أكثر من ألف مثقال

ا دون الألف فكثیرات» (169). طیبه، وأمَّ
مُؤدب:

من یقوم بتعلیم الصبیان القراءة والكتابة وحفظ القرآن الكریم، ووقعت تلك المهنة على عاتق الأئمة
والشیوخ من عَوامّ الأَنْدُلُس «أفْقَر من مؤدَبْ برج الذي كانت لُمِدة من حَلْفَ ونصبها من كَلخ»

(170)، والمقصود ببرج هنا هي مدینة برجة الأَنْدُلُسیة.

مُؤذن:
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المكلف بإقامة الأذان في المسجد، وجاءت الأمثال لتعطینا صورة عن أهمیة تلك المهنة وقدرها بین
العَوامّ فقالوا في المؤذن «ثلاثة تنتلف أسماؤهم: الشریف، والحاج، والمؤذن» (171)، وقالوا كذلك

«عزبت مدندن، صحاب الزلال وسكتَت المؤذن» (172).

نخال:
ناخل الدقیق، ولعلها من المهن التي انتشرت في الأَنْدُلُس، فمارستها ربات البیوت والخادمات في
المنازل بالإضافة للرجال في الأسواق، كما في المثل: «من اختلط مع النُّخال، لعقتُ الكلاب»

(173)، وكذلك «شبعت الفار من النخال ووجدت للدقیق مرار» (174).

نجار (175):

نسبة لمهنة النجارة وهي صنع الأبواب والنوافذ والساباطات للسقوف الداخلیة للمساجد والزوایا
ار» والبیوت الكبیرة، والصنادیق وغیرها، وتناولت الأمثال النجار حیث ذُكر «فَالْعُقْدَ، یَضْرَط النَّجَّ

.(176)

نخاس (177):

جاءت الأمثال لتعطینا توضیحًا حول مهنة النخاسة والتي كانت تُدر ربحًا على محترفیها، وهو ما
اس: من أي تمیز العیوب؟ قال: ما منه عیْب إلا وخسرت فیه» رصدته الأمثال كما ورد «أقل للنَّخَّ
(178)، وانقسمت النخاسة في الأَنْدُلُس إلى قسمین، نخاسة الرقیق «من أَدْخَلْ أمِ فالنَخّاسین یَسْمَع

اسین» (180). ضُرَاطْها» (179)، ونخاسة الدواب «إن كانت ذا الفلا، جین كُنَّا نخَّ

هراس (181):
صانع الحلوى، وقد انتشرت العدید من أصناف الحلوى في الأَنْدُلُس وقال العَوامّ في الهراس «اجعَل
اسْ» (182)، وفي هذا المثل حرفتان؛ الهراس وهو بائع الهریسة، والرواس وهو اسْ، على الروَّ الهرَّ

بائع روس البهائم، وقد استخدم الروس في بعض الأحیان في معالجة الصباغة.

ثانیا: التجارة:

المحتسب:
الحسبة من أعمال الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر (183) وقد أشار ربنا جل وعلا لهذا الأمر في
ةٌ یَدْعُونَ إلَى الْخَیْرِ وَیَأْمُرُونَ بِالْمَعْرُوفِ وَیَنْهَوْنَ عَنْ الْمُنْكَر﴾ (184)، ما أوجب قوله ﴿وَلْتَكُنْ مِنْكُمْ أُمَّ

الرقابة على الأسواق فكانت الحسبة.

وقد بلغ من اهتمام ولاة الأمر بالأسواق والإشراف علیها، وحرصهم على سلامتها، بأن عُین لكل
سوق علماء یتولون القضاء والفصل فیها، وعرفوا بالمحتسبین أو أصحاب السوق (185)، فكان
للمحتسبین دیوانًا خاصًا بهم، له قدر من الهیبة والاحترام لأن الحسبة «من أعظم الخطط الدینیة وهي
بین خطة القضاء وخطة الشرطة جامعة بین نظر شرعي دیني وزجر سیاسي سلطاني» (186)،
واشترط السقطي (187) في المحتسب بأن یكون «فقیهًا في الدین، قائمًا في الحق، نزیهًا النفس،



عالي الهمة، معلوم العدالة، ذا آنة وحلم…یستعمل اللین من غیر ضعف، والشدة من غیر عنف»،
ومنهم من أوجب أن یكون ذكرًا لیس أنثى، بالغًا، مسلمًا لیس كافرًا (188)، فكان ضبط الأسواق
ومراعاتها واحترامها من واجبات المحتسب فضلا عن عقاب المدلسین والغاشین كما ورد في المثل:

«بَحَل مُحتَسِبْ، یَضْرَب ویِطَوَّف» (189).

الــدَّلاَّل (190):
الشخص الذي یُخبر ویُعلم القادمین من التجار بموضع السلع في البلد ومن یُعَرِفْ أصحاب السلع
بالتجار، ویُرشد البائع على المشتري والمشتري على البائع، فمن مهامه إرشاد المشترین على التجار
المعروفین بعدم وفائهم بالعطاء الذي یرسى في المزاد لأن في ذلك ثقة ومكانة له داخل السوق
مْسارُ  بأن (191)، وورد في المثل «دَلاَّلْ وزَلاَّلْ» (192)، فهو من یفتح البیع بالمزایدة وینادي السِّ
مْسارُ  یصیح قام الندا فما تنتظرون یصیح ببدایة الشراء والبیع «والدَّلاَّل یقول هذا مفتاح الباب، والسِّ
بالثبات» (193)، وینادي على السلعة المراد بیعه حتى یصل إلى المبلغ المناسب فیبعه باتفاق مع
صاحبها (194)، لذلك فهو كثیر الكذب والنفاق كما ورد في المثل «من استمع من دَّلاَّل، بقا بلا فضل
بلا رأس مال» (195)، لذا اتصف الدلال بأقبح الألفاظ خاصة الوقاحة كما جاء في المثل: «السعي

بالاَحَ، والدلالَة بالوقاح» (196).

المدلس:

فَضّل بعض التجار والمشترین الدَّلاَّل   عند الشراء عن المدلس أو الجلاّس لما عُرف بالغش والتدلیس
دِي إلا المُدَلِّس» (197)، كجلاسین الحَرِیر فكانوا في البیع وهو ما عبرته عنه الأمثال «ما یَشْعُر بالرَّ
یأخذوا أجرة البیع مرتین، واحدة من المشتري وأخرى من البائع، مما دفعهم لرفع ثمن السلعة لتزید

أجرتهم (198).
الیهود:

وفرت الشریعة الإسلامیة لأهل الذِّمّة قدرًا كبیرًا من الحقوق والواجبات، كحریة البیع والشراء
والتنقل فوحمت أموالهم ودماءهم، ما كان له الأثر الأكبر في ازدیاد تجارة الیهود وحیاتهم بصفة
خاصة (199) بسبب الوضع تشریعي لهم وما لم یسمح بذلك مناخ السیاسة العامة، فمارس أهل الذمة
التجارة على أوسع نطاقها فقالوا في التجار الیهود «حَاجَ بقَطاعٌ، یهودي یقضیها» (200)، وكیف
لْعَ، ادْر أنَّه تمتعوا بخبرة ودهاء تجاري جعل العامة ینتقدونهم فقالوا فیهم «إذا رَیْت الیَهودي یذم السَّ

یشْتریه» (201)، وقالوا أیضا «إذا أفلسَ الیهودي، یفتش دفاتر ولِدُ» (202).

مظاهر الحركة التجاریة للعَوامّ في الأَنْدُلُس:
التسوق:

وعن أمور البیع والشراء وارتیاد الأسواق جاءت الأمثال لتبرهن على درایة المجتمع الأَنْدُلُسي بخبایا
الأسواق من بیع وشراء كما في المثل: «التجار مضمونة آكن أش تربح تخسر» (203)، وأیضا في
المثل «غالي السوق خیر من رخیص الدار» (204)، وكذلك «اللون یبیع البرزون» (205)، فلا
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را یِعَلمْ البَیْع» (206).فانتشرت عجب أن تتناول أمثالهم ضرورة المتاجرة لاكتساب الخبرة «الشِّ
بالأَنْدُلُس العدید من أنواع البیوع كبیع المُقایضةً (207)، وبیع المبادلة (208)، بیع الغبن (209).

وبیع المرابحة (210). وبیع الخیار (211)، وبیوع المزایدة (212)، وبیع النسیئة (213)، وبیع
البراءة، وبیع الملامسة (214)، وبیع الرهن (215)، وبیع المنابذة (216)، وعملیة البیع كانت لها
اق إذا شروط ومعاییر كما في المثل «خیر السلع ما عجب المشتري» (217)، وكذلك «لا بَاسْ بِالذَّوَّ

كَانْ مشترِي» (218).
وتظهر السمة المادیة في التعاملات التجاریة وهو ما جاء في بعض الأمثال منها «صاحب بخسار
عدو أحسن منه» (219)، لذا فلا عجب أنَّ تتناول الأمثال العامیة في الأَنْدُلُس البیع مع كل هذه
الأنواع من البیوع فجاءت أمثالهم على هذا النحو: «إذا اشتریت افتكر یوم تبیع» (220)، وأیضا
«یبیع النهار ویشتري باللیل» (221)، و«إذَا اشْتَریت افْتَكَر یَومْ تَبِیع» (222)، كما قالوا «تِدْ تَرْبَح،
لا تَفْتَح» (223)، ویذكرون أیضا «بَیْع القِط والیَد فالذَّنَب» (224)، و«باع یباع، وارَّ من یتبَع»

(225)، وكذلك «تَرْكُ التجْر، تَجر» (226)، وأیضا «تَاجِر وَلَدْ أخَر، یَتَقَدَّ وحمالُ لِوَرا» (227).

وعن أمور الشراء فنقلت لنا الأمثال ما تمتع به الأَنْدُلُسیون من ذكاء ودهاء اكتسبوه من كثرة
معاملاتهم التجاریة في الأسواق كما في المثل «صاحب الحاجة أعمى» (228)، الأمر الذي یعكس
الخبرة في أمور شراء السلع خاصة ممن دفعته الظروف للبیع فكانوا یتصیدونه فقالوا «اشْتَري
رَخِیص، ما تَعْدَم حَریص» (229)، كما أوصت أمثالهم بالتأني عند الشراء بشراء الجید والنفیس
للحفاظ على قیمته التجاریة فقالوا «من عز الرخیص وقع في الرخیص» (230)، وقالوا أیضا «مَنْ
اشْتَرى مَحْسوس مَكْسُور یِبیعُ» (231)، واعتبروا أنَّ السلعة الموجودة بكثرة في الأسواق هي سلعة

ذات قیمة منخفضة ورخیصة حیث قالوا «كل موجود رخیص» (232).

الأسعار:
أظهرت الأمثال أنَّ ارتفاع الأسعار وانخفاضها في بعض الأحیان كان یخضع لبعض العَوامّل منها
كثرة المعروض كما في المثل« إذا استَوت الأسعار، الطیّبة أختار» (233)، بالإضافة لارتباط السلع
عِیر، غَلَت الحَمِیر» (234)، وكذلك «إذا أصیب بعضها ببعض كما جاء في المثل «إذا رَخَص الشَّ
القمح أهرق الشعیر» (235)، لذا فعملیة التَّسْعِیر (236) هي المؤشر الدال على أهمیة سلعة دون
غیرها كما ورد في المثال«ثیاب أبو إبراهیم: ثلاثة بِثُلُث الدَرهم» (237)، فمع وجود الغلاء وارتفاع
ا إذا غاب الأسعار تقل عملیات البیع أو العكس كما ورد في المثل «الغَلا جَلاَّبْ» (238)، أمَّ
المعروض من السلع فالحاجة تدفعهم إلى تعویضها بأي صفة أو شكل كما ورد في المثل«إذا عدم

الصوف یجز الكلاب» (239).

فجودة المنتج وصفته فرضت زیادة في السعر عن باقي السلع السیئة، وهو ما أكده العقباني (240)
عند حدیثه عن الأسعار وجودة السلع فیذكر أنَّ «لجودة ما لدیه دونهم لم یمنع وإن لم یكن له جودة
عما بأیدیهم منع فإن حط عن سعرهم وباع بأرخص مما یبیعون به ترك ولم یؤمر الباق باللحاق به».
وقد حرصت الأمثال على أنَّ تعبر عن الحالة الاقتصادیة في الأسواق وتظهر طرق تفكیر الناس عند
الشراء والبیع والتنبه للأسعار خاصة في أوقات المواسم وما یتركه ارتفاع الأسعار من هموم علیهم
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فكانت أمثالهم «إذا غَلا القَمْح مَالو حْصَال» (241)، وذكروا كذلك «غرر الجرار یرخص القمح»
.(242)

العملة: للعملة أهمیة كبیرة في ازدهار وتطور العملیة التجاریة، فكلما ارتفعت قیمتها النقدیة ساعد
ذلك على رواج النشاط التجاري للسلع والعكس عند انخفاضها، وأظهرت لنا الأمثال أنواع العملات

التي استخدمت في الأَنْدُلُس:
الدینار (243):

تظهر الأمثال لنا القیمة النقدیة للدینار باعتباره عملة ذات قیمة كبیرة لم یمتلكها الكثیر من العَوامّ حیث
ورد في المثل «هیذَ دینار قد تم صَرفَ» (244)، هذه القیمة مثلت لهم الأمَّان المادي في تعاملاتهم

حتى وإن كانت السلعة مرتفعة الثمن فقالوا «حمار بدینار، ما یُعرَض لِبیَطار» (245).

الدرهم:
وردت العدید من الأمثال التي تناولت الدرهم في الحیاة الاقتصادیة الأَنْدُلُسیة، وتناول الدرهم بكثرة
في هذه الأمثال یعطي دلیلاً على أنَّ المستوى المعیشي لعَوامّ الأَنْدُلُس كان متواضعًا مقارنة بالخاصة
ومستواهم المعیشي فقیل في هذا «الأجر درهَمَین، والبقل من أین» (246)، ووزن الدرهم هو ١/٧٥
من الدینار فكان الدرهم عملة العَوامّ الأكثر استخدامًا فقالوا في هذا «الدراهم تجلب دراهم» (247)،
وقیل كذلك «درهم للسوق، وتَزُول شهوة الدَّنُوق» (248)، فكانوا عارفین به وبأوزانه فذكروا في
ان هذا الأمر«عَیبین فالدرهم: ناقص ومكسور» (249)، وأیضا «لا درهم أنَّ مقسُوم، ولا سرَّ

مكتُوم» (250).

وفي كثیر من الحالات لم یمتلك معظم العَوامّ ما یقوتهم من دراهم فقالوا «بدرهم أكریتً، واالله لا
خلیت» (251)، وكذلك ذكروا «جَمَل بِدرهم، وأین الدَّرهَم؟» (252)، وأیضا «لا إبراهیم، ولا
دَرَاهیم» (253)، وقیل «كل خُبزك باللمك، یكُون أوفر لدرهمك» (254)، كما قالوا «خُذ درهم من

.(255) « ميَ ، وأطلب البقيَّ

المراكز الاقتصادیة:
تناول العَوامّ في أمثالهم وأقوالهم الحالة الاقتصادیة للأَنْدُلُس من خلال ذكر المراكز الاقتصادیة التي
اعتادوا على ارتیادها لشراء أو بیع ما یحتاجونه وما یفیض عن حاجتهم، ومن هذه المراكز التي

تناولتها الأمثال:

السوق:

تُعد الأسواق محور ومركز النشاط الاقتصادي في أي مجتمع من المجتمعات، وقد حفلت الأَنْدُلُس
بالكثیر من الأسواق سواء العامة أو المتخصصة في بیع سلع دون غیرها، فمدن الأَنْدُلُس عمرت
بالأسواق في كافة مدنها وقراها بوجود سوق وربما أكثر، فهي مرتبة ومنظمة ومسقوفة (256)،
وعبرت الأمثال على أهمیة ذهاب الناس للأسواق للتبضع والتسوق فذُكروا أنَّ «غالي السوق خیر
وقْ، ما تسُوقْ» (258)، وأیضا «لِس یَخُدْ أول من رخیص الدار» (257)، وكذلك قالوا « لِسْ بِذَا السُّ
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وقْ، إلا تَاجِرْ أو مَرْزوق» (259)، وقیل أیضا «قیراط للسوق وتزول شهوق الدنوق» (260)، السُّ
كما ذُكر «صادق السوق باللبطیرات» (261)، وازدحمت الأسواق وكثرة العملیات التجاریة فقالوا

في ذلك «لَوْلا كَلاَم النَاس كِنْ یَمْشِي الذِیبْ فَالسَوق» (262).

كما تظهر لنا الأمثال الأسواق التخصصیة في الأَنْدُلُس، كالأسواق الصغیرة مثل السویقة كما عبر
ویْقات» (263)، وسوق النخاسین كما في المثل «من رق أم في سوق المثل «الدّین الدَّق فاطراف السُّ
النخاسین یسمع من نهاقه ومن خراطة» (264)، وسواق الدواب «اخْرُج لسوق الذَّواب، تتعلَّم
الْجَواب» (265)، وكذلك سوق الغزل المتخصص في بیع المنسوجات «بَیْدَم تَتقنّضع الحَوْلَ، یَفْتَرقْ
سُوق الغَزْل» (266)، فضلا عن ذلك نقلت لنا الأمثال مواعید انعقاد الأسواق كسوق الأحد في
الأَنْدُلُس كما في المثل «كُل أحَدْ فِي سُوقُ یَبِیع خُرُوقُ. كل أحد في سوق یبیع الخروق» (267)، هذا

بخلاف أسواق القرى والمدن كسوق مدینة بلش بقولهم «بحال سوق بلش فالهبط» (268)
الفنادق (269):

أدى ازدیاد النشاط التجاري في الأَنْدُلُس وكثرة عدد التجار الأجانب الواردین إلیها؛ إلى إنشاء عدد
من الفنادق داخل الأسواق التجاریة لمبیت التجار سواء للراحة أو قضاء اللیل، وقد شغلت هذه الفنادق
مكانة مهمة في العمران الاقتصادي، فكثرت الفنادق بصفة خاصة في مراكز المدینة حول المسجد
الجامع، وبجوار حمامات المدن (270)، وتحولت الفنادق بمرور الوقت من مجرد نُزل یقُطْن به
التجار أثناء عملیات البیع والشراء، إلى سوق صاخب یختلط به التجار المقیمین بالقادمین مع سلعهم
وبضائعهم كما في المثل: «خَرَج الحِمارْ في كِرَ الفُنْدَق» (271)، كنایة عن كثرة التجار الوافدین،

حیث تمت بالفندق الصفقات التجاریة فضلا عن أمور البیع بالمزاد (272).

وتشیر الأمثال لنوعیة من الفنادق الخاصة التي امتلكتها عائلة أو مجموعة من الأفراد وهو فُنْدَق بن
زاغُوا «فُنْدَق بن زاغُوا: نَصَارَ أو یَهُودْ وَمسلِمِین أنَّ لطافْ» (273)، هذا بخلاف الفنادق التي سمیت
بأسماء البضائع والسلع التي تباع فیها كفندق الخمر (274)، وفندق الرماد (275)، وفنادق صباغي

الحَرِیر بغرناطة (276).
الحانوت (277):

ارتبطت الحوانیت بالعملیة التجاریة داخل الأسواق والمدن لعرض السلع والبضائع وهو ما جاء في
المثل «مَنْ فَتَح حَانْوت للتِجَارَة، یَبِیع مَنْ یَهُودُ ونصَارى» (278)، فنظمت حوانیت الصُنّاع والتجار
على أساس التخصص الحرفي لكل منهم، فقد: «رتبت كل صناعة منها على حسب ما یشكل لها وأمن
فیها التجار بأموالهم وقصد إلیها الناس من أقطارهم» (279)، وهناك أیضا نوعیات من الحوانیت
اعتبرت غیر مرتبة ولا منظمة «إن وفَّق وَفَّق، وإلا حَانُوت الْوَثَّاق» (280)، والحانُوت من الداخل
عبارة عن حجرة تنظم وتصف فیها السلع في صفوف داخل رفوف متراصة فوق بعضها البعض، أو
داخل تجویفات تحیطها العقود المتجاوزة، ویواجه الحانُوت حاجز خشبي لبیع السلع (281)، وهو ما
یؤكده المثل «طَاقْ عَلَى طَاقْ، بَحَلْ حَانُوتْ شقْشاقْ» (282)، وأحیانا كان للحانوت أكثر من باب كما
اجْ، قَصِبَتَیْنْ وَدِیك» في المثل «حَانُوت بوَجْهَیْن» (283)، ومنها من كان صغیرًا «بَحَل حَانُوت الدَّجَّ

.(284)
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لذا اعتبر الحانوت موضعًا حیویًا لعملیات البیع والشراء كما في المثل «لا سلعَ في الحَانُوت، ولا
قطَاع في التَابُوت» (285)، وتظهر أهمیة الحانوت الكبیرة من خلال ما یؤكده المثل «الحَانُوت هِي،

.(286) « أنَّ لم تغَدِّ تِعَشِّ

الدُكان (287):
عُد الدُكان مقصدًا للبیع والشراء بالإضافة للحانوت، وتذكر الأمثال حالات البیع والشراء في هذه
الدكاكین لارتباط معیشة العَوامّ بها وفي الغالب معظم الدكاكین تواجدت أسفل مساكن أولئك التجار
والباعة كما جاء في المثل «مَسَاكِنْ، عَلَي دَكَاكِن» (288)، لذا نراهم یفضلوا امتلاك هذه الدكاكین
عن البساتین بقولهم «صَاحِب دُكَّان ما یحْتَاج بُستَان» (289)، هذا في حالات الزخم والرواج
التجاري ولكن في بعض الحالات أصابه الركود وكساد وقلة البیع كما في المثل «جالِسْ في الدُّكَّان،

د الذُّبَّان» (290). یِشَرَّ

المكاییل والموازین والمقاییس:

تكشف لنا الأمثال عن نظام المكاییل والموازین الذین انتشر في أسواق الأَنْدُلُس والذي أختلف وتنوع
طبقا للسلعة أو ما یراد قیاسه أو ووزنه، فمن بین تلك المكاییل:

القنطار (291):

استخدم القنطار لتحدید الأوزان، ویساوي القنطار ما یقارب من ١٠٠ رطل، واختلف وزنه من مكان
لأخر، ففي مصر وزن قنطار الفلفل یعادل مائة رطل أي ما یوازي ٤٢.٣٣ كیلو جرام (292)، وجاء
استعمال القنطار في أسواق الأَنْدُلُس وفي علمیات البیع والشراء فأشارت الأمثال لهذا بالقول:«قنطار

بصل: ثقیل منتن» (293).

المثقال:
مقدار من الوزن الضئیل والقلیل، فهو اسم لما له ثقل كبیر أو صغیر، والمثقال یساوي درهم وثلاث
أسباع درهم، وكل سبعة مثاقیل تساوي عشرة دراهم (294)، واستخدمت العَوامّ تلك الأوزان في
تعاملاتهم التجاریة وهو ما یعكس ما كان یعانیه العَوامّ من فقر وحاجة فقالوا في المثقال «لِس فَالْمِثْقَالْ

مَا یُقَالْ» (295)، وذكروا أیضا «قیراط البخل ألف مثقال هو» (296).

الذراع:

من المقاییس المستخدمة في الأَنْدُلُس الذِّراع  هو بسط الید ومدها، وأصله من الذِّراع  وهو الساعد،
وهو ما بین طرف المرفق إلى طرف الأصبغ الأوسط (297)، ما یعادل ثلاثة أشبار أي ٦٧سم
(298)، والذِّراع  عند المالكیة یساوي ٤٦.٣٧ سم (299)، والذِّراع  في المغرب یقارب ٦٨.٣٥ سم،
واختلف قیاسه وقدره من موضع لآخر وحسب المادة المراد قیاسها (300)، والذِّراع الید المصریة
وهي عین الذِّراع  الشرعیة تراوحت ما بین ٥٠.٣ سم و٤٨.٥٤ سم حسب طول الأصبع (301)،
وجاء استخدام العامة للذراع في عملیات بیعهم وشرائهم كونها أداة رسمیة للقیاس «عُطِي للبربري
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شبر، طلب ذراع» (302)، وفي المثل سخریة من إلحاح السائل وطمعه في طلبه، وهو ما جاء أیضا
في المثل التالي «عطیه ذراع طلب مني فاش یمتاع» (303).

بْر (304): الشِّ
بْر من مكان لأخر كغیره من من بین المقاییس التي استخدمت بكثرة من قِبل العامة، واختلف طول الشِّ
المقاییس المعتمدة على أعضاء الجسم فلم تكن مستقرة لاختلاف البشر في طول وقصر القامة،
ویعادل الشبر ستة أصابع (305)، أي یساوي ثلاث قبضات أي نصف ذراع وهو ما یعادل ٠.٢٤
سم، ونقلت لنا الأمثال استخدام الشبر في عملیات القیاس بقولهم: «شَبَر وعَقد، من قد متى كُل أحد»

(306)، وكذلك «عطى للبربري شبر طلب ذراع» (307).

هذه بعض من ملامح الحیاة الاقتصادیة العَوامّ الأَنْدُلُس طبقًا لما ورد على ألسنهم وما نقلتهم أقوالهم.



عادات الزواج في المتخیل عند عَوامّ الأنْدُلس
كما صورتها الأمثال العامیة

لا شك أنَّ كل مجتمع یتداول حقائقه ومعارفه ورموزه ومعتقداته وسائر موروثاته الثقافیة مثلما
یتداول عُملاته النقدیة، والتي تساعده في التأنس بین أفراده من خلال هذا الوجود الرمزي والمعرفي،
ولا شك أنَّ لكل مجتمع تعبیرات ولغات ولهجات بواسطتها یتداول رأسماله الرمزي والثقافي (308).

وتعد الأمثال الأَنْدُلُسیة واحدة من تلك التعبیرات التي أوجدها المجتمع الأَنْدُلُسي لما أمتلكه من تجاذب
وتدافع وعدید من اللغات واللهجات التي تنوعت بتنوع أصول المجتمع نفسه من قبائل عربیة
استوطنت شبه الجزیرة الإیبریة بالإضافة لسكانها الأصلین من اندمجوا فیها وشكلوا شعبًا واحدًا
بثقافات متعددة. ودائما ما تخرج المواضیع والأحداث في أمثال العَوامّ من طبیعة العمل الیومي
ومشاغله من عمل وعلاقات اجتماعیة ونقد للمجتمع وللسلطة وكذلك نقد للذات كذلك، لذا فقد صورت

تلك الأمثال طبیعة المجتمع الأَنْدُلُسي بصفة عامة.

وحظیت الأَنْدُلُس بعددٍ مِن نُصوص أدبیة، لا یزال لبعضها بَقِیّة في كلام أهل المغرب الذین تنحدّر
نسبة كبیرة منهم من أصول أَنْدُلُسیة (309)، وقد رأینا من المفید أن ننتزع من تلك النصوص طائفة
من الأمثال العامیة، ونعمل على شرح ما ورد فیها من ألفاظ تتعلق بالحیاة الاجتماعیة الأَنْدُلُسیة وعلي
وجه الخصوص ما یتناول الزواج، بكونها –أي الأمثال- تعكس مضمون المجتمع الأَنْدُلُسي من حیث
لغته ولهجته وعاداته وتقالیده وأمَّاكنه ومواضعه، فضلا عن أنها تمدنا بمعلومات وافرة عن الحیاة
الاجتماعیة في الأَنْدُلُس والتي خلصنا بها من بین ثنایا كتب الأمثال والتي حاول الباحث جمعها
وترتیبها وإحصائها، من خلال رصد تلك الظاهرة ومراحلها وما یتصل بها، إذ لم تحظ ظاهرة
الزواج في الأَنْدُلُس باهتمام المؤرخین القدامى الذین اعتبروها مسألة عائلیة، دون النظر إلى عمقها
الاجتماعي وموقعها المتمیز من الفكر الإنساني، لذا فقد صمتت معظم المصادر عن ذكر تفاصیلها

مما یجعل مهمة الباحث في التاریخ صعبة إن لم تكن شاقة (310).
والزواج هو تلك الرابطة النشأة بین الرجل والمرأة، ینظمها ویحفظها الشرع، وتحدد ملامحها
الأعراف والتقالید والعادات، لذا كان من الضروري أنَّ یعترف المجتمع بالزواج كونه إطارًا
مجتمعیًا، ومن هذا الجانب نظر المجتمع الأَنْدُلُسي إلى الزواج على أنه قضیة ومسألة مهمة ومصیریة
ولا غنى عنها لترسیخ وبناء الروابط الأسریة وتثبت كیان المجتمع، كونها ضرورة أملتها الفطرة
الإنسانیة ودعمتها الشریعة الإسلامیة بأركان وشروط یقوم علیها الزواج الصحیح، إلا أنَّ ذلك لم
یسلم من أسباب الحیطة والحذر نظرا للظروف والأحوال المادیة والنفسیة والاجتماعیة والتي كانت

دائما ما تسبب العجز والفشل في إتمام تلك المسألة (311).

مرحلة: التفكیر في الزواج:

أ أ ُُ لأَْ أ



جاءت عدید من أمثال العَوامّ الأنْدُلسیة الحاثة على الزواج وأهمیته من خلال ما نقلته من أقوال وحكم
نبحث من خلالها كیف نظر المجتمع الأَنْدُلُسي إلى الزواج، فقد وردت عدد من الأمثال التي تحث
وتروج للزواج ممن یحق لهم كما جاء في المثل «البالغ لا ترضیه» (312) وفي هذا المثال دعوة
لسرعة تزویج البالغین، لذا سعى أبناء المجتمع الأَنْدُلُسي إلى التبكیر بالزواج بقولهم «جوزني ذا
الخندق وأذبحنى في آخر» (313)، لأنه دائما ما وقعت حالات من المعاكسات وحالات تحرش في
الشارع الأَنْدُلُسي-وهو ما سیأتي الحدیث عنه تفصیلاُ- باعتبار الشخص المُعاكس لا یقترن بسن محدد
سواء شابًا أو رجلاً أو مسنًا متزوجًا كان أم أعزبًا، فكان دائم الجلوس في الأمَّاكن التي یكثر تردد
النساء علیها فیتواعد لمراودة النساء في الیوم أكثر من مرة خاصة في أوقات الأعیاد (314)، لهذا فقد
عبرت ونقلت الأمثال تلك الحالة التي یمر بها المراهق والمعاكس بالمثل التالي «لو زوج الكلب ما

ینبح» (315).

كما تأتي الأمثال لتعبر عن رغبة المجتمع الأَنْدُلُسي في تفعیل حالات الزواج وذلك بالنصح والإرشاد
كما جاء في أحد الأمثال بقوله «أزوج یفتح االله علیك» (316)، وذلك رفضًا منهم لمن یأبى الزواج
فیعتبرونه غیر سوي بالنسبة لهم ولیس على الفطرة، فما بالنا بالنسبة للمرأة التي تأبى الزواج فنظرة
المجتمع الأَنْدُلُسي تختلف هنا، خاصة وأنهم صوروا المرأة مصدرًا للهم لهم، فانصبت أقوالهم تجاه
الوالدین وخاصة الأب فیعتبرون ابنته مصیبة علیه وعلى من حوله، فجاءت الأمثال لتعبر عن ذلك
الأمر بقوله «من كثر بنات كانوا الكلاب أختان» (317)، وكذلك «هم البنات للممات» (318)،
وأیضا «وي على من مات وخلى سبع بنات» (319)، فرأى الأَنْدُلُسیون ضرورة تزویج البنات
للتخلص من همهم وحثوا على تزویجهن مع أول خاطب لهن وهذا دون النظر إلى كفاءة الخاطب، أو

أخلاقه، أو أي صفات مستحسنة في الرجل بقولهم «من خطبك أوزج» (320).
وعلي النقیض وجد من هم رافضي الزواج والراغبین في العزوبیة، فقابلهم المجتمع الأَنْدُلُسي بنوع
من الارتیاب والشك في سلوكهم الاجتماعي، وفي المقابل أوجدوا لأنفسهم مخارج أخرى أرجعوها
لعَوامل عدة، لهذا انقسمت تلك الفئة إلى قسمین؛ الأولى: من امتلك القدرة المادیة على الزواج
والإنفاق، فكان هذا كفیلاً بأن ینظر إلیه المجتمع بعین الارتیاب ویصفهم بعدد من الصفات غیر
الحمیدة كما في المثل «عازب ومتفنن ثلثي قطیم یفتى فیه» (321)، بوصفه بأنه مخنث غیر صالح

للزواج.

ومنهم من عزف عن الزواج، وتخلى عن كل أمور الدنیا، زاهدًا فیها، وإقبالا إما على العلم أو
العبادة، ومنهم من عزف عنه لتكالیفه ونفقاته متمثلا ذلك في غلاء المهور وفي الاحتیاج والافتقار

بعد الزواج، ولعل خیر وصف لذلك، قول ابن قزمان:

صرت عازب وكان لعمري صواب
لس نتزوج حتى یشیب الغراب

تایب یا لیس نقول بزواج (322)

وقوله أیضا:

أ أ



أنفقت في زواجي وأرفهت

وجاتني الماله وخلیت
إذا قد كفاني االله صداعه

فما حییت لس نخلطها ماعه

زاعق هو ذا الزواج بطباعه
أنا رأیت من همه ما رأیت (323)

الثانیة: من لدیهم مشكلة عاطفیة أو مروا بظروف عائلیة جعلتهم یفقدوا الثقة في النساء جمیعا كما في
المثل «لس فالنسا خیر ولا فمي» (324)، وما جاء به المثل أیضا «لا تثق.. ولو كانت أمك» (325)،
أو من رأى أنه في طاعة الزوجة وتلبیة مطالب البیت مذلة له كما في ورد في المثل «طاعة النساء
أفن، واتباعهن وهن» (326). وهناك من مر بتجربة فاشلة له في الزواج انتهت بالطلاق، وفضل أن
یعیش بعدها حالة من الضیق والمتاعب انتهت به إلى حیاة العزوبیة وعدم الزواج، كما جاء على

لسان ابن قزمان بقوله:

زاعق هو ذا الزواج بطباعه
دعني یا أخي أنا هو صدر الهموم

أن شاشته عرض على النجوم

ولیالي جرعت فیها السموم
حتى لس كنجد في فمني لعاب (327)

مرحلة: الاختیار:

تعد مرحلة الاختیار من أصعب مراحل الزواج إن لم تكن أصعبها، ففكرة الزواج في المجتمع
الأَنْدُلُسي تقوم على معاییر ومواصفات یرغبها الرجل من المرأة ومقاییس یرغبها ولي الفتاة في
المتقدم لخطبتها، لذا استحوذت مرحلة الاختیار لشریك الحیاة على حیز عبرت عنه الأمثال كما جاء
«من لا یختار ما یفقد العار» (328)، لذا بنیت معاییر الاختیار على اعتبارات عدیدة، فالمرأة
المرغوب فیها من قبل الرجل المُقبل والمُقدم على الزواج -حسبما یرد في الأمثال- تختلف حسب
المستوى الاجتماعي وكذلك الجمالي طبقا لفئات المجتمع، فیذكر أحد قضاة المرابطین مقاییس اختیار
الزوجة في ثلاث خصال: طیب الأصل وحسن الخلق وكمال الدین، لذا فضل بعض الرجال اختیار
نسائهم من البیوت الشریفة الأصل، بینما تنافس بعضهم في الزواج ممن لهن قدرًا كافیًا من العلم
ا العَوامّ –مقصد الدراسة- فإنهم أیقنوا مبدأ الأخذ بالقسمة والنصیب والمكتوب، فكان (329)، أمَّ
راسخًا في أذهانهم في أمور الزواج ولو وصل الزواج في مراحله النهائیة كما جاء في المثل

«العروس في الكُرسي، ولیس یُدرا لمن هي» (330).

أ



وفضل المقبلین على الزواج أن یتزوجوا من البكر كما في المثل «الطرق الكبار وإن طالت والعزبات
وإن بارت» (331)، ولیس المطلقات أو الأرامل، فنرى بعض الأمهات یمدحن في بناتهم بذكر
جمالهن وأخلاقهن وصفاتهم أملاً في الحصول على أفضل الأزواج لهن كما عبرت بذلك الأمثال
بقولهم «من مدح العروسة قال أمه وخالته» (332)، في الوقت الذى سعى فیه الأهل لتزویج بناتهن
بشكل سریع خاصة في الأسر الفقیرة والمعدومة، لهذا نراهم یفكرون في تزویجهن منذ صغرهن،
ویزوجهن لأول خاطب فیقولون: «إذا قالت البنت دَدَّ، فكر لها في مخدّ، وإن رفعت القدح لفُمها،
تحتاج ما تحتاج أمَّها» (333)، وكذلك: «زوج سُو، خیر من فقد» (334)، وأیضا قولهم «من خطبك
أزواج» (335)، فلم یسلم الأمر من تزویجهن من كبار السن كما في المثل «زوجة الشیخ مُدلَّل،
وزوجة الصبي مُهول» (336)، فهذا الأمر في بعض الأوقات أصبح مدعاة للسخریة والتهكم كما

جاء في المثل «إذا أزوج الشیخ لصبي، یفرح صبیان القرى» (337).

ا عن مواصفات العروس وعدم الانخداع بجمال الفتاة فنرى العَوامّ یعددون لبعض المقاییس النسبیة أمَّ
للجمال كالبدانة والحسن، وهو ما تناوله العَوامّ في أقوالهم وخاصة المرأة الحسناء، حیث اعتبروا أنَّ
نمش الوجه هو من علامات الجمال بقولهم «أي هو النمش ثم افتش» (338)، كما نرصد تفضیلهم
للمرأة البدنیة بقولهم «الشحم زین ومن فقدت حزین» (339)، الأمر الذي دعاهم لأن یستهزؤوا
بالسیدات النحیفات بقولهم «خفاف رشاق، بحل عصیات العید» (340) وعصیات العید نوع من
أنواع حلوى الأعیاد، فضلا عن السیدات القصیرات لأنهم یعتبرون أنَّ من یتزوج قصیرة فقد أصابه
سوء الحظ بقولهم «ثلاثة أشیاء هي مخسورة: البنیان في الدار الصغیرة، والشحم في المرأة القصیرة
وعشاه السكران»، والعیب الأكبر إذا كانت قصیرة لا بدینة بقولهم أیضا «أي هي ركبتها، ثم هي
رقبتها» (341)، وهذا ما أدى إلى انتشار عادة سیئة بین النساء للحفاظ على بدانتهن؛ حیث كن
یفطرن في شهر رمضان، وینتهكن حرمته رغم استنكار الفقهاء، فما كان الأمر یهمه إلا أنَّ یحافظن
على وزنهم فتخشى المرأة إذا صامت أن ینقص ذلك من وزنها، ووصل بهم الأمر إلى السخریة بالذم
في صورة مدح، عن بعض الصفات المستقبحة في المرأة، فیعتبرون هذه الصفات أغلى صفات
الجمال، والمثل الآتي یعبر عن موقفهم بأحسن تركیب بقولهم «الجمال الفاخر: صغر العینین وصغر

المناخر» (342).
هذا وقد اشتهرت بعض المدن الأَنْدُلُسیة بجمال بناتها ونسائها خاصة مدینة غرناطة فكانت الأمثال
خیر دلیل على ذلك كما في المثل: «أزوج في غرناطة ومت في بلیش» (343)، وفي المثل وصف
لفتیات غرناطة بالجمال والحُسن كما ورد كذلك في المثل: «عرایس بني نصر، الوحد حول
والأخرى تسرق النظر» (344)، في حین عُرفت بعض المدن الأَنْدُلُسیة كمدینة بسطة بتقدیس
الزواج وعدم الإخلال به، بعدم التفكیر في الطلاق بأي حال من الأحوال لذا فقد عبرت أمثالهم

.(345)

لهذا نجد الزوج یدقق في عملیة البحث والاختیار، فكان دائم السؤال عن الزوجة وصفتها وأهلها
وطباعها، وقد أتت الأمثال لتنقل لنا كیف أنَّ المُقدم على الزواج یبدأ بالسؤال عن أم الزوجة وأقاربها،
لأن طبائع الزوجة تكتسب من الأم كما جاء في المثل «من مدح العروس قال أمه وخالته» (346)، أو
كما قالوا «مع من تسكن بحال تكون» (347)، كما حذرت الأمثال لتحذر المُقدمین على الزواج من

أ



الفتیات اللائي كن یتزین بشكل مبالغ فیه لیخفین عیوبهن، أو من یتصنعن الرقة والدلال، حیث ورد
في المثل: «إذا ریتا المرا تمخط في قنعها، وتخرج المفتُول بأصبعها لا تبقى معها» (348)، وعن
النظافة فنقلت لنا الأمثال رغبة الأزواج في النساء النظیفات لكون صفة القذارة وعدم النظافة شيء
غیر محمود عند المرأة كما وصفتها الأمثال «كل شيء یَهون، إلا الغَزل المعفُون» (349)، وأیضا

«سمج ومقذور، حر غیر مشكور» (350).

بالإضافة لذلك فكان زواج الأقارب بالأَنْدُلُس موجودًا سواء بین طبقة الخاصة للحافظ على المیراث
العائلي، أو أنه كان من أبواب صلة الرحم والقرابة (351)، حیث شكلت القرابة العائلیة معیارًا
لاختیار الزوجة وخاصة بنات العمومة عند أهل البادیة الأَنْدُلُسیة وهو ما نقلته لنا أمثال العَوامّ بقولهم

«من أسطحى من بت عمه اش تنفس لو ولد» (352).
واتسمت عملیة اختیار العروس بالسهولة والمرونة في بعض الأوقات خاصة في زواج المعارف
والأقارب فتمت في أغلب الأحیان بواسطة سواء من الأهل أو الأصدقاء، أو مشاهدة الفتاة في مكان
عام لأن أغلب النساء كن یتسوقن بصحبة بناتهن، وأحیانا كانت الأم لها الید الطولى في اختیار
العروسة، وربما هذا ما كان یقابل بعدم الرضا من طرف الشباب لعدم اقتناعه بالعروسة، وهو ما
ا عن الأب أو الولي فهو صاحب نجده منتشرا بكثرة في البادیة الأَنْدُلُسیة (353)، هذا من جانب؛ أمَّ
القرار الأول والأخیر في تزویج ابنته بدون استشارتها في معظم الأحیان (354)، إلا أنه كان یرغب
في الحفاظ على حقوقها، فكان هو الآخر یدقق في عملیة الاختیار –في بعض الأحیان- ویشترط على
الزوج عددًا من الأمور منها حُسن المعاملة وعدم الزواج بزوجة أخرى، وإذ رغب الزوج في ذلك
یتعهد بالتزامه لزوجته بألا یسترى معها، ولا یتخذ أم ولد، وأن لا یغیب عنها غیبة متصلة قریبة أو
بعیدة، وأن یكون قائمًا على نفقتها وكسوتها وسكناها (355)، وتشیر لذلك بعض الأمثال في رغبة
ا من یتزوج بامرأتین ولا الزوجة في الاستقلالیة: «مشیه للحُفر، ولا مشیه لبیت أخرا» (356)، أمَّ
یستطیع أنَّ ینفق علیهن أو یوفر لهن حیاة كریمة فكان مدعاة للسخریة من العامة كما في المثل التالي:

«خروف بین شاتین» (357).

مرحلة: الخطبة (358):

بعد أنَّ تتوافر المقاییس والمعاییر -أو بعض منها- لكل من الزوج أو الزوجة، تبدأ أمور الزواج
بالخطبة، وهنا لابد من ذكر دور الخاطبة في عملیة الزواج الأَنْدُلُسي تلك المرأة التي تتولى مهمة
البحث عن العروس وتوفیق العروسین، وتقرب وجهات النظر بین أسرتي العروسین فیما یتعلق
بقیمة المهر وكل مستلزمات الزواج ومتطلباته وكانت تتولى إحدى النساء تلك المهمة مبینة صفات
وحسنات كل من الرجل والمرأة، وفي بعض الأحیان كان یقوم بهذا الدور أحد الأصدقاء (359)،
والبنت الجمیلة الأصلیة هي من یكثر خطابها كما في المثل: «من خطبك أزواج» (360)، هذا الأمر
جعل الكثیر من أهل الفضول والنمیمة موجودون یسألون ویتساءلون، وهو ما ظهر في عدد من
الأمثال التي تعكس ذلك الأمر «علش خطبوه قال هم یدروا» (361)، والوالد في معظم الحالات لا
یستشیر ابنته، فإن أُعجب بالشاب، وافق دون العودة إلى رضا الفتاة أو موافقتها، ومن أجل ذلك
ضرب العَوامّ بعض الأمثال بقولهم «زواج أهل بسطة بالحبال بالأرقاب» (362) حیث شبهوا زواج

الفتاة دون استشارتها بجر الرقاب بالحبال.
أ أ َّ أ



كما أنَّ العلاقة بین الخطیبین أو الزوجین دائما ما تخللها أوقات من المرح والسعادة حتى في حالات
الخلاف والاختلاف فكانت الأمثال موجودة بقولهم «ضربت الحبیب محبة ولو كنت بمرزبة»
(363)، وقد تختلف معاملة من شخص لآخر حسب درجة الحب والود بینهما كالتي تبقى على زوجها

رغم قسوته وجفائه كما في المثل «أنا نطلقها، وهي تفرش السریر» (364).

مرحلة: التجهیز للزواج:
وعن تكالیف الزواج فلابد للمُقبل على الزواج أنَّ یكون مستعدًا بقدرٍ كافٍ لیتدبر تكالیفه وأموره، لأنه
یتطلب الكثیر من المال كما جاء في الأمثال: «ازوج یفتح االله علیك، قال: یفتح وحنداك» (365)،
وفي المثل: «ما أطیب العرس لولا النفاقة» (366)، وفي بعض الأحیان طلب والد العروس من زوج
ابنته قبل الزفاف أن یضمن جهاز العروس بضمانات یكتبها كتابة، وهناك من الآباء من یمیل إلى
المباهاة والعظمة والفخر بجهاز ابنته حتى بأشیاء داره، وربما هذا ما أحدث مشاكل بین العائلتین عند
رد بعض أشیاء الجهاز إلى دار الأب (367)، الأمر الذي دعا البعض لترك هذا الأمر حیث یرى ابن
قزمان أنَّ الزواج ما هو إلا حیلة تستطیع المرأة أنَّ تبتز مال الرجل بكثرة ما تطلبه من حلي وأدوات

جعلت البعض یقلع عنه بقوله:

ونصبا هي لأخذ قطاعــك

ملیح هو ذا الوطا الذي ماعك
إذا هو ملیح ولس متاعك

لس تفرح أت إذا بسط البیت (368)

وهو ما عبرت عنه بعض الأمثال الدالة عن عملیة التجهیز للمقدم على الزواج وما تخلفه من احتیاج
وعوز كما في المثل «زوجوه حوجوه» (369) وكذلك: «من زوج حوج» (370).

أمّا فیما یتعلق بزواج البنت، فدائمًا یكلف الأسرة الكثیر لما یتطلبه شوارها وتجهیزها من مستلزمات
الزواج والعرس، لأن العادة الجاریة عند أهل الأَنْدُلُس أنَّ أهل العروس هم من یتولون تجهیز بناتهم،
وهذا التجهیز أو الشوار من الأمور المهمة التي تُناقش بین الزوج وأهل العروس، باعتبارها مسألة
تتعلق بالتفاخر والتباهي بین أفراد الحي والعائلة والأصدقاء، لذا فوالد العروس ینفق الأموال الباهظة
في تجهیز ابنته حتى وإن استدان إزاء هذا الأمر (371)، ویكون هذا الشوار لتأثیث البیت حیث
اعتادت بعض العائلات والمدن تجهیز بناتهم بما یوازي أو یفوق ما قدمه الزوج في المهر، فعكفت
الأسرة تعكف على ذلك كما جاء في أحد الأمثال: «لو لم تدخل بیتي، ما كان ترى حوایج بنتي»
(372)، واختلفت قیمة المهر باعتبارها لا تخضع للعرف، وإنما تتباین باختلاف الطبقة التي ینتمي

إلیها الزوج، فتعددت أشكاله رغم أنَّ الإسلام قد حدد أقل قیمة له.

مرحلة: العُرس:

جاءت الأمثال لتصف لنا حفلات العرس في المجتمع الأَنْدُلُسي والتي كانت تستمر لیوم أو لعدة أیام،
یتخللها فقرات وأوقات من الطرب والعزف على الآلات من المغنین والمطربین والعازفین، فهناك



إشارات كثیرة عما یكون في هذه المناسبة من غناء ومزامیر تعبیرًا من العَوامّ على حاجتهم إلى
الزامر والمغني في العرس بقولهم «دلت زامر في مكبة عرس» (373)، وأیضا «من یعیر بوق في
یوم عروس» (374)، وأیضا «إذا انضارب الزمار طاب العرس» (375)، بالإضافة إلى الراقصات
اللائي كن یرقصن في العرس أمام العروس ودائما كان یصاحب تلك الحفلات ضروب من اللهو
والعربدة وشرب الشراب (376)، فكانت الأمثال خیر دلیل لتصف لنا ما یحدث في تلك الحفلات من
عادات منافیة للدین والمجتمع بقولهم «بحال عرس إبلیس یسمع واش یرى» (377)، بالإضافة
للطرب والغناء والرقص وغیره؛ كانت موائد الطعام تفرش للضیوف والأقارب وكذلك الفقراء

والمتسولة كما ورد في المثل: «صفا عرس سلیمان من لو یسعى سعى» (378).

ویصف لنا ابن الخطیب حالة وهیئة العروس أثناء زفافها بقوله «وقد زینت العیون بالتكحیل والشعور
بالترجیل، وكرر السواك على مواضع التقبیل، وطوقت الأعناق بالعقود، وضرب الفكر في صفحات
الخدود، ومد بالغایة على مواضع السجود، وأقبلت صنعاء بأشویتها، وعنت بأردیتها، ودخلت
العروس في حلیتها، ورقمت الكفوف بالحناء، وأثنى على الحسن وهو أحق بالثناء وطلقت النوبة ثلاثًا
بعد البناء، وغص الذراع بالسوار، وتختر في الیمین والیسار، وأمسكت الثیاب بأیدي الأبكار ومشت
الإماء أمام الأحرار وتقدمت الدایات بالأطفال الصغار وامتلات الدنیا سرورًا، وانقلب الكل إلى أهله
مسرورًا» (379)، كما یقدم ابن قزمان وصفًا دقیقًا لحالة العرس داخل الدار، حیث یصف أنَّ

العروس تجلس على كرسي أو منصة وعلى رأسها تاج بقوله:
كأن المیــده

دار فیهــا زواج

والحلون فیهـــا
عروسة بتــاج

والتین والبلوط

الصوف الدیباج
نقیم الألـــواز

مقام الصناع (380)

بالإضافة لهذا فعملیة العنایة بالعروس وتجمیلها لعروسها شيء وجد في المجتمع الأَنْدُلُسي، ومن
عادة المرأة أنَّ تتزین وتهتم بنفسها وبنضارتها وهو ما ذكره ابن حزم أیام الفتنة القرطبیة بقوله: أنَّ
المرأة لم تعد تهتم بنفسها وزیها وزینتها، وعلیت وجهها أثار البؤس والیأس «حتى قیل له أنَّ هذه
فلانة وقد تغیر أكثر محاسنها وذهبت نضارتها … وذلك لقلة اهتمامها بنفسها» (381)، ویؤكد على
هذا المثل «الماشطة مع العروسة، تأتیهم راكبة وتنصرف راجلة»، والذي یؤكد على أنَّ هناك نسوة
أَنْدُلُسیات احترفن تجهیز العرائس، فكان یبعث في طلبهن إلى دار لعروس، فیؤتى بالواحدة منهن
محمولة على ركب، فإذا أتمّت عملها وتقاضت أجرها، تنصرف من دار العروس مشیًا على قدمیها،

أ أ



أي على هیئة أخرى غیر التي جاءت بها (382)، فما بالنا بغیر الجمیلات منهن وهو ما دعى العامة
للسخریة منهن كما في المثل: «صباح العروس أجها مزوق، وخرجها مخرق» (383)، ویجسد ابن
قزمان صورًا لمظاهر الاحتفال بالعروس لیلة زفافها بأنها تلبس تاجًا فوق رأسها وتجلس على كرسي

تدور حوله النساء بقوله:

أنا تایب یا لس نقول بزواج
ولا جلوه ولا عروسة بتــاج

ولا ریاسة غیر اللعب بالزجاج (384)

وعن الغیرة، فكثیرا ما جاءت الأمثال لتسخر من الأزواج عدیمي وقلیلي الغیرة على زوجاتهم
ان حسن فوصفتهم بـ«القران» أو بـ«الدیوث» ومن بین أمثالهم في هذا الأمر: «أول ما یعطى للقَرَّ

الظن» (385)، أو كما ورد في المثل: «كثرة الاطمنن تولد القرُون» (386).
وفیما یتعلق بالمطلقات فقد أصابتهم أقوال وأمثال المجتمع بالسخریة وعدم التقدیر لأنهم رأوا أنَّ

المطلقة لا مكان لها وسطهم كما في المثل: «عبوس، لا مطلقة ولا محبوس» (387).



العُرْف والعَادَة
في المجتمع الأَنْدُلُسي

قال تعالى في كتابه العزیز ﴿خُذِ الْعَفْوَ وَأْمُرْ بِالْعُرْف وَأَعْرِضْ عَنِ الْجَاهِلِینَ﴾ (388)، في الآیة بیان
لأصول الفضائل الأدبیة وأساس التشریع الإسلامي، فهي تلي في المرتبة أصول العقیدة المبنیة على
التوحید الذي قرره القرآن الكریم، وللأمة اعتماد واستدلال بالعُرْف طالما غیر معارض بنص، ولا
یستقیم نظام الأمة والمجتمعات على أساس ثابت إذا كان أمر العُرْف فیها فوضى وغیر مقید بأصول
وأحكام وفضائل ثابتة، فلا بد لها من شيء ثابت لا تختلف فیه المصالح والمنافع باختلاف الزمان

والمكان وأحوال المعیشة، ولا بد من شيء یحكم فیه العُرْف؛ ولذلك جاء الشرع الحكیم بهما معا.

وما زال العُرْف والعَادَة یلعبان دورًا حیویًا لا ینكر في المجتمعات العربیة، كونهما قد سبقا القوانین
التي حلت بدلا منها قبل تدوینها وكتابتها، وذلك وفق تقالید وعادات المجتمع كونهما -العُرْف والعَادَة-
قابلین للتعدیل والتبدیل حسب الرغبة والحاجة، وجاء الشرع الحنیف ولم یتجاهل تلك الأَعْرَاف
والعَوَائِد التي هي من أهم مظاهر المجتمع، فقُدمت المصلحة لمنفعة الناس وأوضاعهم، فجرى عمل
الناس بها تبعا لتطور الزمن وتعدد النَّوَازِل، فالناس سائرون مع الزمن ویتكیفون معه ویتواكبون مع
متغیراته الدائمة والمتكررة وما یبرزه من جدید؛ بتطور واتساع العمران وتشابك المصالح، مما أنشأ

تقالید وأعراف جدیدة تقتضي أن نكیف المصالح علیها.

لذا یُعد العُرْف وتطبیقه من الأدلة الفقهیة المعمول بها في الإسلام والتي استند علیها كثیر من الفقهاء
والعلماء المسلمین حین تناولهم لقضیة معینة أو نَازِلَة حلت بهم، هنا یلجأ الفقهاء لتطبیقه فیما یتعلق
بالحقوق وفض المنازعات سواء المتصلة بالتقالید أو المكان، والعُرْف هو الطریقة التي اعتاد الناس
علیها في أقوالهم وأعمالهم في شئون المعاملات والبناء وغیرها مما یتعلق بنواحي الحیاة، وهي في
الغالب تختلف من بلد إلى بلد بحسب معطیات المكان من مناخ وجغرافیا وتاریخ لهذه البلدان، وقد
اعتبر الفقهاء العُرْف دلیلاً للتشریع في غیاب النصوص الجزئیة مما لا یحدث صدامًا بالمقاصد
العامة للشریعة (389)، لهذا فقد أشار بعض الفقهاء بألا تقاس عَادَة بعَادَة نظرا لاختلاف الظروف
والمقومات الخاصة بتلك العَوَائِد (390)، لكون العُرْف وراثیا بحتًا لیس للجماعة حاجة تدخل فیه،

ولا عمل في وجوده سوى أنهم تلقوه عن أسلافهم وأقرانهم (391).
وتعددت مجالات إعمال العُرْف في المجتمع الأَنْدُلُسي بتعدد النَّوَازِل والمسائل الواردة في كتب
النوازل والأحكام والفتاوى، والتي ساعدت في فهم طبیعة هذا المجتمع وأهمیة أعرافه وعَوَائِده،

وكانت بمثابة استدلال وقاعدة یُعد بها في المسائل الفقهیة بالرجوع إلى العُرْف والعادة.

إذ تناولت كتب النَّوَازِل الفقهیة العُرْف والعَادَة بعدة مصطلحات كل منها یحمل نفس المعنى والقصد،
منها العُرْف، العَادَة، السُنَّة، فالعرف هو المصطلحات والتقالید التي اعتادتها أمة أو اتبعها مجتمع
ویتخذها منهاجًا للسیر علیها، ولها في نفوس الأفراد احترام وتقدیر، بل لها علیهم سلطان وسلطة،
حتى أنهم یعدونها من ضروریات الحیاة التي لا یستغني عنها، وقد ترقى مرتبها وتقدیرها وتوقیرها

أ



إلى مرتبة الدین، فیرون أنفسهم ملزمین باعتناقها والجري على سننها، ویرون الخروج علیها إثما
عظیمًا یستجلب الاستیاء ویدعو إلى الالتزام (392).

وتقسم العَادَة إلى؛ عَادَة شرعیة وغیر شرعیة وهي التي كلف بها الشرع أمرًا أو نهیًا فعلا وتركًا،
وغیر الشرعیة هي التي لم یتناولها الشرع بالنفي أو الإثبات ومنها الثابتة والمتبدلة، فالعَادَة الثابتة هي
ا بأمر التي لا تختلف باختلاف الأزمنة والأحوال والأمَّاكن، والمتبدلة التي العَادَة تختلف بما تقدم أمَّ

طبیعي أو بالقول أو بالفعل (393).
ورود العُرْف في كتب النوازل في العدید من الأبواب الفقهیة مثل باب الزواج وما یتصل بها من
أعُرْاف المهر والمقدم والمؤخر، وعُرْف إقامة مراسم النكاح بما لا یعارض الدین والخلق، وعُرْف
المعاشرة الزوجیة، فضلا عما ورد في البیوع والمعاملات الاقتصادیة، وغیرها من الأَعْرَاف نظرا

لتطور هذه المعاملات وتشعبها واتساع مجالاتها وكیفیاتها.

كما كان لحالة المزج والانصهار بین العرقیات المتنوعة على الصعید الاجتماعي في المجتمع
الأَنْدُلُسي أنَّ یوجد العدید من الأعراف والعوائد التي انتشرت داخله، وخلقت نوعًا من أنواع التجانس
بین السخائم العرقیة والإقلیمیة، على الرغم من أنَّ التركیبة البشریة المتشابكة التي شكلت المجتمع
الأَنْدُلُسي أدت لاختلاف مناحي حیاتها الاجتماعیة (394)، وهذا ما یعطینا صورة عن العَوَائِد
والأَعْرَاف التي آمنت بها العناصر المشكلة للمجتمع الأَنْدُلُسي، لذلك فمن الصعب أنَّ نلم بجمیعها
نظرا لفقر المصادر التي بین أیدینا وصعوبة التوغل داخل المجتمع دون دلیل ومن ثمة سنكتفي

ببعض العادات التي مثلت الحیاة الاجتماعیة (395).

العُرْف والعَادَة والقاعدة الفقهیة في الأَنْدُلُس:
أقرَّت الشریعة الإسلامیة بعض من عادات العرب في جاهلیته، ورفضت ما اصطدم بنصوص
الشریعة ومبادئها، وحینما واجه الصحابة والفاتحون هذه العادات في البلاد والأماكن التي فتحوها في
المشرق ومصر وبلاد الغرب الإسلامي، أقروا منها الصالح وألغوا الفاسد، وما كان لهم أنّ یفعلوا

ذلك إلا تأسیًا برسول االله (396).

فرصد التاریخ الواقعي یأتي بتتبع عادات وأعراف البلاد وفهم الأسئلة والأجوبة عند الفقهاء والعلماء؛
فالأسئلة دائما تأتي الفقهاء بعد تجاوز الشرع بعَادَة؛ حینذاك یلجأ الناس إلي الفقهاء للتوفیق بین الشرع
والعَادَة، ویتضح ذلك في مجال الدراسة في موضوعات ملكیة الأرض، والشراكة في الزراعة،
والرعي، وكذلك في علاقات الریف والبوادي الاجتماعیة؛ بمعنى تطویع الشرع لخدمة العُرْف

والعَادَة (397).

فمن هنا لا یمكن تجاهل العَادَة في التشریع، فعندما ترصد الأسئلة وأجوبتها العلاقات داخل المجتمع،
كما حدثت دون تحریف مقصود أو نوازع تبعد عن الحیادیة، یؤكد ذلك الصدق والواقعیة في تلك
الحوادث، ولیس التنظیر في النَّوَازِل كما قال بعض الفقهاء كما أشار البرزلي بقوله: «إن أفتینا هؤلاء

بموجب الفقه قالوا حكم الدار بخلاف ذلك» (398).
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فبالرغم من شیوع العادات بین أهل البلاد أو بعضها أو بین طائفة دون غیرها، فإنها كلها لیست
متحدة الغرض متفقة الداعیة، بل لها أسباب شتى تستوحیها وتدفع إلیها، یقوم معظمها على الحاجة،
حیث كثیرا ما یعرض للناس ظرف خاص فیدعوهم إلى عمل خاص، فیتكرر ذلك منهم ویتعاملون
فیصیر عُرْفا (399)، كون أنَّ للعُرْف قوة وسلطة لكن یجب أن ننظر إلى نشأته ووجوده فإن كان
صحیحًا نقره ونساعد على نشره وذیوعه، وإن كان فاسدًا یمقت ویهجر حتى یوافق الشرع وینقى من

شوائب الابتداع والإفساد (400).

وقد استمدت القواعد الفقهیة أصولها من الفقه الإسلامي كونه یمثل المادة الأساسیة للموضوعات
الفقهیة، وذلك لأن القاعدة تعد أمرًا مستخلصًا ومبنیًا على استقراء الفقه والشرع الحنیف، وبعد
صیاغتها وتقریرها تصبح أصلا تُخرج علیه المسَائِل وتفرع منه الفروع الفقهیة، وبما أنَّ المذهب
المالكي هو المذهب السائد في بلاد الغرب الإسلامي وخاصة في الأَنْدُلُس، نرى أنَّ مالكٌ اعتمد على
العُرْف في أصول مذهبه، وسار على منهجه مَن جاء بعده مِن أهل المذهب، وجعلوه أساسًا خرجوا
علیه كثیرًا من المسَائِل والأحكام، بل إنهم جعلوا الأخذ بالعُرْف وتحكیمه من أسس الفقه عامة التي
بُني علیها (401)، لذا بحث فقهاء المالكیة في الغرب الإسلامي عن حلول وإجابات تلبي العُرْف
والعَادَة؛ ولا أدل على ذلك من مخالفتهم إمامهم مالك في بعض المسائل؛ عندما أجازوا تأجیر الأرض
بما یخرج منها بالجعل، عملا بالمصلحة العامة ورفعا للحرج، ووفقا للعَادَة في بلادهم؛ فمن الناس من
تكون له الأرض ولا قدرة له على زراعتها، ومنهم من له القدرة على ذلك ولا یمتلك أرضا؛ فالإفتاء
بالعُرْف والعَادَة وما جري علیه العمل هو تقریرٌ للواقع، بعیدا عن التنظیر، وهو ما میز فقه النَّوَازِل
عن كتب الفقه النظري، لذلك لم یكن من السهل على الفقهاء دائما تجنب النزاع بین العُرْف والشرع

.(402)

لذا كان لابد أن تتوافر في المحتسب قواعد وصفات یختار علیها، فیذكر الماوردي بعض منها حیث
تشیر القاعدة التاسعة بأنَّ على المحتسب الإلمام بأمور العُرْف والإقرار بها بقوله «والتّاسع: أنَّ له
اجتهاد رأیه فیما تعلّق بالعُرْف دون الشّرع كالمقاعد في الأسواق وإخراج الأجنحة فیه فیقرّ وینكر من
ذلك ما أدّاه اجتهاده إلیه ولیس هذا للمتطوّع، فیكون الفرق بین والي الحسبة وإن كان یأمر بالمعروف
وینهى عن المنكر وبین غیره من المتطوّعین وإن جاز أنَّ یأمر بالمعروف وینهى عن المنكر من هذه

الوجوه التّسعة» (403).

لهذا ارتكزت الأحكام الفقهیة الواردة في هذا السیاق على قاعدة العُرْف والعَادَة، والتي عُدت منظمة
ومسیرة وضابطة لعدد من الحالات التي كانت مسارًا للخلاف والنزاع في الأَنْدُلُس، طبقا لما ورد في
بعض المسَائِل والنَّوَازِل الأَنْدُلُسیة، والتي تناولت القضایا والمشاكل الحیاتیة وأُصدر فیها حكمًا استند

على القرآن والسُنَّة، وعلي قاعدة ذات ركائز فقهیة واجتماعیة.

النَّوَازِل لغة واصطلاحًا:
النَّوَازِل في اللغة هي الحلول، والنَازِلَة هي الشدیدة من شدائد الدهر تنزل بالناس، ومن هذا المعنى
أخذت النَّوَازِل الفقهیة، فیقال: نزلت نَازِلَة فرفعت إلى فلان لیفتي فیها (404)، وعُرْفت النَازِلَة أیضا

بأنها «المصیبة لیست بفعل فاعل، وهي الحادثة التي تحتاج لحكم شرعي» (405).
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وفي الاصطلاح عرفت النَازِلة بأنها: «الفتاوى والواقعات، وهي مسَائِل استنبطها المجتهدون
المتأخرون لما سئلوا عن ذلك، ولم یجدوا فیها روایة عن أهل المذهب المتقدّمین» (406)، وعُرْفت
أیضا بأنها «المسَائِل أو المستجدّات الطّارئة على المجتمع بسبب توسع الأعمال، وتعقد المعاملات،
والتي لا یوجد نص تشریعي مباشر، أو اجتهاد فقهي سابق ینطبق علیها وصورها متعددة، ومتجددة،

ومختلفة بین البلدان أو الأقالیم، لاختلاف العادات والأَعْرَاف المحلیة» (407).

العُرْف لغة واصطلاحًا:
العُرْف في اللغة: هو الاسم من الاعْتِرافِ؛ ومنه قولهم: له عليّ أَلْف عُرْف.. أَي اعتِرافًا، وهو توكید،
والعُرْف ضدّ النُّكْر، یقال: أَوْلاه عُرْفًا أَي مَعْروفًا. قال الزجاج: المعروف هنا ما یُستحسن من
الأَفعال. والعُرْف والعارِفة والمَعروفُ واحد: ضد النكر، وهو كلُّ ما تَعُرْفه النفس من الخیْر وتَبْسَأُ به

وتَطمئنّ إلیه (408).

العُرْف في الاصطلاح: هو ما تعارفه الناس وسكنوا إلیه واطمأنت إلیه نفوسهم وتتابعوا على فعله،
وهذه العناصر الثلاثة: المعُرْفة وسكون النفس والتتابع على الفعل، هي القواسم الدلالیة بین مختلف

معاني لفظة «عُرْف» (409).

شروط اعتبار العُرْف وتحكیمه:
للعُرْف شروط لا بد بها، وهي:

- عدم معارضة العُرْف للشرع الإسلامي ومدركاته.

- أن یكون العُرْف واقعا في كل أو أغلب الحوادث التي هي من مشتملاته.
ا إذا وُجد بعد هذه الحوادث، فلا - أن یكون العُرْف سابقا أو مقارنا للحوادث التي یُراد تحكیمه فیها، أمَّ

یُعتمد ولا یُحكَّم.

- أن یكون العُرْف غیرَ مُعارَض بشرط مشروع (410).

أنواع العُرْف:
تعددت أنواع العُرْف والعَادَة في الأَنْدُلُس حسب المسَائِل والنَّوَازِل التي تناولتها من حیث العموم

والخصوص، ومن حیث القول والفعل، وكذلك من حیث الصحة والبطلان:

أولاً: أنواع العُرْف من حیث العموم والخصوص:

ینقسم العُرْف بهذا الاعتبار إلى قسمین:
العُرْف العام: هو الأمر المتعارف علیه بین الناس في بلد ما أو قطر ما، ومن أمثلة العُرْف العام في
الأَنْدُلُس ما تعلق بالأحباس كونه من الأمور العامة التي انتشرت في المجتمع الأَنْدُلُسي بصفة خاصة
وبلدان العالم الإسلامي بصفة عامة، إذ تأتي الأحكام بأولویة الحكم بالعَادَة والعُرْف الخاصة بالأحباس
والأراضي المحبسة، كما ورد في نَازِلَة متعلقة ببیع الأنقاض في الأرض المحبسة من غیر شرط
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بالهدم، فكان الحكم فیها «والصحیح جوازه إذا جرت العَادَة بإبقائها» (411)، أي إذا كانت منفعة
الناس عامة مقترنة بالعَادَة فهنا تكون العَادَة سابقة بالاعتداد علیها.

العُرْف الخاص: هو ما تعارفه أهل بلد أو حرفة أو صنعة أو فئة معینة، بشيء معین أو عَادَة خاصة
(412)، كما فعل بعض الأهالي بالصعود للتنبیه بالموت من أعلى المسجد الأمر الذي جعل العلماء
والفقهاء یصدرون أحكامهم بأن «فالواجب التقدم فیه بالنهي عنه والمنع منه لقبحه بفعله في الصوامع
التي لم یشرع فیها إلا الإعلام بالأوقات لإقامة شعائر الصلوات» (413)، أو ما اعتاده المزارعون
الأَنْدُلُسیون في بعض الأوقات بأن یشترط المزارع على مكتري الأرض تنقیة وإزالة الجذور من
الأرض بعض كرائها وهو من عَادَة أهل الأَنْدُلُس (414)، أو ما یتعلق بالزواج حیث تكشف لنا بعض
النَّوَازِل أنَّ بعض الأزواج یقوم بكتابة الصداق ولا توجد علیه شهادة (415)، ومن أمثلة العُرْف
الخاص أیضا العُرْف القضائي والذي یقتضي لجوء القاضي إلى مشاورة وإلا عد مستبدًا برأیه

.(416)

ثانیًا: أنواع العُرْف من حیث القول:

العُرْف القولي: بأن تكون عَادَة أهل البلد والمنطقة یستعملون اللفظ في معنى معین ولم یكن له أصل
في لغة (417)، حیث یشیر ابن سراج في حكمه في المیزان والمكیال بأن أهل الأَنْدُلُس قد اعتادوا
العُرْف القولي بأن یسلف الدقیق بالوزن ولیس الكیل كما جاء في النَازِلَة «قد جرى العُرْف عند الناس
والجیران في سلف الدقیق بالمیزان، وهو یحصل به التساوي المطلوب في السلف، ولا یعُرْفون فیه

الكیل» (418).

ثالثًا: أنواع العُرْف من حیث الصحة والبطلان:
ینقسم العُرْف بهذا الاعتبار إلى قسمین:

العُرْف الصحیح: وهو العُرْف المقبول والمعمول به، والذي لا یخالف الشرع الإسلامي، حیث تظهر
بعض النَّوَازِل حرص فقهاء الأَنْدُلُس لأن تتماشى الأَعْرَاف مع الشرع، ورفض ما یتنافى معه، وهي
ما أوردته بعض النَّوَازِل التي كان بقائها صحیحًا مستمد جذوره من الشرع خاصة فیما یتعلق بهدم
دیار البغاة مثل قولهم «وعلي هذا القول جرى عُرْفهم في الوقت في هدم دیار الفسق وشرب الحرام»

.(419)

العُرْف الباطل: وهو العُرْف المردود والمرفوض، المخالف للشرع الإسلامي، ومثاله مَسْأَلَة الأذان
والابتهالات في المآذن من المسَائِل التي اعتاد علیها الناس في الأَنْدُلُس خاصة في جامع قرطبة

.(420)

ویذكر إبراهیم القادري بوتشیش رأیًا حول شیوع العُرْف خاصة الأعراف المنافیة والمخالفة للشرع
بقوله أنَّ في المجتمعات البدویة القبلیة وخاصة في بلدان المغرب الإسلامي یتركز الفقهاء في المدن،
وغیابهم شبه التام عن البوادي، فضلا عن الموروث التاریخي وعدم تمكن الإسلام في بعض المناطق

.(421)

مجالات تطبیق العُرْف والعَادَة في الأَنْدُلُس:
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لعبت الأعْرَاف الدور الأساسي في استقرار العلاقات بین الأفراد والجماعات على السواء في
المجتمع الأَنْدُلُسي، وذلك في مجالات الحیاة الیومیة طبقا لما أظهرته لنا كتب النَّوَازِل والأحكام،
الأمر الذي فرض على المنتفعین سلوكًا یمزج بین الانضباط والتضامن في المجتمع، مالم تخل بها

ظروف بشریة أو طبیعیة (422).

ویمكن القول أنَّ النزاعات والخلافات في المجتمع الأَنْدُلُسي تتجلى في مظاهر شرعیة وعُرْفیة في آن
واحد، كغیرها من المجتمعات الإسلامیة في المشرق والمغرب، حیث أنَّ الفتاوى والأحكام الفقهیة
راعت المعطیات المحلیة وعَوَائِد الناس، واحترمت مقتضیات الشرع هذه العَوَائِد التي تخالف نصًا
شرعیًا ورفضتها، ولكن ما لم یأت به الشرع بنص أو حكم كان العُرْف یسود كما معروف في مسَائِل
السقیا ودفع الضرر (423)، لاختلاف عَوَائِد الناس من مكان لآخر، وقد تتشعب معطیات الشرع
لتخالف أعرافًا سائدة في نفس المكان، فما بالنا في موضع اختلفت فیها الأعراق والأجناس والأدیان
وتباینت كالأَنْدُلُس من عرب وبربر وإسبان وغیرهم من الوافدین والمستقرین بأرضها، ما فرض
على الفقهاء والعلماء مراعاة العَوَائِد في أحوال الناس وأقوالهم وأزمانهم لتجري الأحكام علیها من

النصوص المنقولة، فاختلاف العَوَائِد فقال العلماء بأنه ولا یجوز طرحها مع اختلافها (424).
لذا فقد أصبحت الأَعْرَاف والعادات المحلیة الأَنْدُلُسیة تقوم بدور إجرائي بالنسبة للفقهاء، لأن مثل تلك
الخلافات والنزاعات خضعت لأعراف الجماعات وتدبر في إطارها، لأن اللجوء إلى الفقهاء من
الأهالي كان یمثل مراحل علیا من النزاع تحتاج لسلطة أكبر هي سلطة الشرع المرتبطة في الغالب
بالسلطة الحاكمة (425)، لذا ففد عُدت –العَادَة والعُرْف- من الأدوات التي یعتمد علیها الفقهاء في
إصدار فتواهم وأحكامهم (426)، فعمل الفقهاء في الأَنْدُلُس ومن عاصرهم على هذه النزاعات
بتركیب معطیات الشرع وأعراف الناس في أحكامهم بناء على ما یتوصلون إلیه من رسوم وشهادات

عدلیة فضلا عن رأي أهل الخبرة والمعُرْفة (427).

مسَائِل السقیا والري:

اعتبرت المسَائِل والنَّوَازِل المتعلقة بالري والسقیا في الأَنْدُلُس من أبرز وأهم القضایا التي اُحتكم فیها
للعُرْف والعَادَة، فأصبحت تلك القاعدة من القواعد الأولى التي یستند علیها في إصدار الأحكام
الفقهیة، حیث وردت بعض النَّوَازِل التي تناولها الفقهاء في الأَنْدُلُس وأعطوا فیها حكمًا مستندًا على
العُرْف والعَادَة، فظهر حدیثهم وتطبیقاتهم لها واضحة جلیة في فض نزاع حول «الساقیة» (428)
باعتبارها من القضایا التي ارتكزت على العُرْف، وهو ما ذكره ابن لب في نَازِلَة استعرضها بقوله
«العَادَة القدیمة یجب الحكم بها ولا تجوز أنَّ نخالف بإحداث شيء علیها لم یكن له أصل في القدیم إلا

برضى من أصحابه» (429).
ونظرا لأهمیة فض المنازعات والخلافات في مثل تلك المسَائِل بالاحتكام لمبدأ العَادَة القدیمة موجودًا
وصریحًا فیما یتعلق بتوصیل المیاه ورفع السدود فكان لا یترك أحد أنَّ یخل بهذه العَادَة لأن ببقائها
تنتهي تلك المنازعات والخلافات، فنظمت معظم الأحكام الواردة في مسَائِل المنشآت المائیة أمور
الري والسقیا، وتناولت النزاع حول الري وأحقیة الأسبقیة في السقایا، فلم یترك الفقهاء والعلماء في
الأَنْدُلُس والغرب الإسلامي مجالاً للأفراد أو الجماعات بأن یخلوا أو یسقطوا حق الاعتداد بالعُرْف
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والعَادَة القدیمة وهو ما نقله الونشریسي بقوله «فمن أخل بشيء منها اجبر على العود إلیها إلا أنَّ یأتي
من الزمان العلم بالإخلال والسكوت علیه» (430)، لأن الأصل هو العَادَة القدیمة، فكان یجبر من
أخل بها على العود إلیها منعًا للفوضى والاضطراب في أواسط المجتمع الأَنْدُلُسي كما ذكر ابن لب
ا توصیل الماء فیحمل المتنازعون في ذلك على العَادَة القدیمة، فمن أخل بشي منها أجبر على «وأمَّ
العود إلیها، إلا أنَّ یأتي من الزمان مع العلم بالإخلال، والسكوت علیه ما یسقط الحق أو یوجب یمینا

فیصار على ذلك» (431).

لهذا ارتبط تلك العَوَائِد والأَعْرَاف بقبول الناس لها والاتفاق علیها، لأنه لا عُرْف أو عَادَة بدون اتفاق
حسبما ذكرت النَّوَازِل والمسَائِل المتعلقة بالمساقاة وعقودها مثلا، حیث أكد ابن رشد هذا في نازلة
متعلقة «فیمن استغل میاه ساقیة تجري في أرضه« فكان حكمه فیها معتمدًا على الاتفاق والتراضي
بقوله «فلیس له أنَّ یأخذ منه شیئًا إلا برضى أربابه إذا كان أصله ملكًا لهم» (432)، أي أنَّ حق
الاستغلال لا یمكن أن یتم إلا بالتراضي والاتفاق، وكذلك عملیة السقي للأراضي الزراعیة فإنها لا
تتم إلا على عَادَة واتفاق وهو ما یبرز قیمة العُرْف والعَادَة في الفصل بین النزاعات كما في النَازِلَة
التي أوردها اللورقي «وقال ابن زرب في جنان فیه ساقیة یسقى بها ثمرته: أنَّ الجنان تقسم ولا تقسم
الساقیة إلا على الاتفاق، ویبقى منها الشرب مشاعًا، وكذلك حفرة الكنیف، إلا أنَّ یتفقا» (433)، لذا
أُجیزت المساقاة لفترات طویلة طالما هذا بالاتفاق كما ذكرت كتب العقود العدلیة في الأَنْدُلُس «وإن
اختلفا فالقول قول مدع الحلال منهما إلا أنَّ تكون العَادَة في بلدهما جاریة بخلاف ذلك، فیكون القول

قول مدع العُرْف» (434).
وقد ساهمت السواقي في سقي مساحات شاسعة من الأراضي الفلاحیة في الأَنْدُلُس فكان الفلاحون
الأَنْدُلُسیون یتناوبون في الانتفاع بالسواقي إذا یخصصون لكل فرد منهم وقتًا معلومًا بحسب مساحة
الأرض المزروعة ویسمى بالنوبة لسقي أرضه إذ یعتبر أصحاب الري من الساقیة الواحدة ملاكًا
شركاء في الماء بالنسبة للأراضي التي یملكونها (435)، إذ تدل العَادَة تشارك المزارعین في عملیة
السقیا كما ورد في نَازِلَة أوردها ابن لب حول تشارك مجموعة من المزارعین في ساقیة بقوله في
«ساقیة في شقهم تجتاز على أرضهم وقام الآن أهل الشق الشرقي یدعون فیها المشاركة معهم»
(436)، لهذا كان حكمه في نَازِلَة أخرى تتعلق «تنازع في رفع ماء الوادي على السواقي» معتمدة
على قدر وحجم الحقوق مملوكة لهم بطول الحیازة وقدم المنفعة أي بقاء العَادَة القدیمة التي استقرت

علیها الأحوال والمنافع في الأَنْدُلُس (437).

لهذا اختلفت عملیة الري والسقیا في الأَنْدُلُس طبقا للعَادَة المتبعة والعُرْف المعمول به في هذا الشأن،
خاصة وأن بعض الأماكن تقاسمت الماء في عملیة الري والسقیا على عدة أشكال منها:

السلف: من عوائد وأعراف الناس في تقاسم ماء السقیا والري في الأَنْدُلُس على السلف كما ذكر
البرزلي «فجرت عادتهم بالسلف فیه بعضهم في بعض وأخذ أحدهم ماء صاحبه یومًا كاملاً أو طول

اللیل على أنَّ یعطیه مثل ما یأخذ بعد أربعة أو خمسة» (438).
حسب الأیام: عرف المجتمع الأَنْدُلُسي عملیة السقیا والري حسب الأیام المحددة لذلك، حیث ذكر
الونشریسي أنَّ فقهاء إشبیلیة سئلوا عمن له شرب من عین في یوم معین فخصص له یوم الجمعة،



ومجرى هذا الشرب یمر بجنة رجل آخر یشقها، وهذا الوضع كان على عُرْف على قدیم استمر
لأعَوام، فقام الرجل الذي له الشرب بقطع مجراه ذلك الیوم المذكور على جنة الرجل الآخر واحتج

بأن ذلك الرجل یغلق باب جنته ذلك الیوم ویتهمه أنه یخونه في الماء (439).

حسب المساحة: اعتمد الأَنْدُلُسیون في عملیة السقیا والري على قدر مساحة الأرض حتى لا تحدث
خلافات ومنازعات في هذا الأمر، فكان حكم ابن لُب فیها «إن ثبت أنَّ الماء الذي یسقى به القوم
أملاكهم ممتلك لهم فهو بینهم على الحظوظ التي یملكونها»، ویبین هذا الحكم أنَّ ماء الأودیة لیس
لأحد أن یمتلكه ولكنه مقسم بین الناس بقدر الاستفادة منه وأن «یسقى بها الأعلى فالأعلى لا حق فیه

للأسفل حتى یسقى الأعلى» (440).
حسب الحصة والمقدار: تذكر النوازل عادة بعض المناطق والنواحي في الأَنْدُلُس في عملیة السقیا
والري والتي تتم في حسب الحصة المحددة بیوم معین كما ذكر في نازلة نقلها الونشریسي بقوله
«والساقیة المذكورة في أرض السلطان وفي أرض رجل واحد منهم یسوق كل واحد منهم حصته
علیها في الیوم الذي له لا یعترض واحد منهم صاحبه على هذه السبیل كانوا في الساقیة والماء
المذكورین كما كان علیها آبائهم وأجدادهم فلما كان منذ عشرة أعَوام» (441)، وما ذكره كذلك
المازري عن من لهم نهر یقتسمون مائه في أیام معلومات بقوله «یقسمونه یوم الجمعة لقوم، ویوم
السبت آخرین ویم الأحد آخرین، ولكل قوم یوم من الجمعة معلوم، فرفع بعض أهل النهر عن

حظوظهم، فأجاب إن لم یجد أحد أخذ یومه بعینه لم یحل له أخذ سواه» (442).

وتؤكد نَازِلَة أخرى ذكرها البرزلي مبدأ الأخذ بالعُرْف والعَادَة في عملیة المشاركة في السقیا خاصة
إذا كانت الساقیة واحدة ویتقاسمها الجمیع في عنایتها والاهتمام بها كما هو معتاد ومعروف حیث ذكر
«عن ساقیة محبسة لها أو یخرج منها ما یبقى من الماء بعد النزع، وجرت العَادَة بأن أهل موقع
السقي یفتحون الأم مهما احتیج إلى فتحها ویطرحون ما یجتمع فیها من تفال» (443)، أو ما جاء في
نَازِلَة ذكرها الونشریسي حول نفس المَسْأَلَة بقوله «وجرت العَادَة بأن موضع أهل السقي یفتحون الأم
مهما احتیج إلى فتحها ویسرحون ما یجتمع فیها من أتفال فأتى رجل دباغ فأحدث بقرب ذلك دار الدبغ

والتزم فتح بعض هذه الأم مهما امتلأت على أنَّ تجرى إلیها قناة الدار التي أحدثها للدبغ» (444).

وعلى الرغم من ذلك لم تنتهِ النزاعات والخلافات بوجود العُرْف والعَادَة في المجتمع الأَنْدُلُسي؛ ولكن
باشتداد الأمور وتأزمها حول العَادَة ونفي الضرر الواقع فإن الأمر یستلزم الحلف والیمین لإثبات هذه
العَادَة كما في النَازِلَة التي ذكرها البرزلي بقوله «وما ثبت في الصلح ما هو إلا على جري العَادَة في

نفي الضرر ویحلفون على ذلك أنَّ الصلح إنما هو ما لم ینتفعوا من سقي العَادَة» (445).
ودرئا لهذه المنازعات أنشئت لجنة إداریة عرفت بحكمة الماء یتم تألیفها كل ثلاث سنوات حیث
ینتخب رئیسها من الفلاحین المتمتعین بالري كافة، مع تعیین كل رئیس ساقیة عضوا في هیئة
المحكمة التي تعقد جلساتها یوم الخمیس عند الظهر، فیستدعي المدعى علیه والشهود وتكون
المحاكمات علنیة وشفهیة، وتحدد العقوبات ویصدر الحكم طبقًا للعرف المتبع رؤساء السواقي الذي
غیر منهم المدعي علیه، وللمدعي علیه الحق في الدفاع عن نفسه شخصیًا مع إحضار الشهود لمعاینة

المخالفات (446).
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لهذا استند ابن لب في بعض حالات النزاع على مبدأ أن یبقى الحال على ما هو علیه لعدم حدوث
الضرر والمخاصمة بین أفراد المجتمع، كالنَازِلَة التي تناولت النزاع حول مشاركة میاه الساقیة فكان
حكمه فیها أنَّ «الأصل في الساقیة التي تكون تشق في أنها لأهلها دون غیرهم حتى یثبت لغیرهم فیها
حق بملك أو بعَادَة قدیمة وتبقى عند النزاع والخصام بأیدي أهل تلك القریة وفي انتفاعهم طول ما
یروم غیرهم إثبات حق فیها إلا أنَّ یكون لغیرهم ید على شيء منها قبل المخاصمة فتبقى على حالها
حتى یثبت من حق یوجب الملك»، لذا كان الحكم في مثل هذه المسائل عدم الضرر وقد أجاز فقهاء
الأَنْدُلُس تطبیق أحكام قدم المنفعة وتقسیم الضرر على كل المشتركین في الساقیة والري بالقول
«السواقي القدیمة تتعلق بها حقوق المنتفعین بمائها وتصیر تلك الحقوق مملكة لهم بطول الحیازة وقدم
المنفعة لكن إذا شح الماء وتعارضت الحقوق فلا یستوفي أهل كل ساقیة ما كان یستوفیه عند كثرة

الماء، بل یكون النقص مقسمًا بینهم فیقتسمون الماء على قدر الحاجة» (447).

مسَائِل القسمة:
وعن مسَائِل القسمة فنجد العُرْف والعَادَة من القواعد المعمول بها في مثل هذه الأمور، كونها -عملیة
القسمة- أثارت الكثیر من النزاعات والخلافات بین الأهالي داخل المجتمع الأَنْدُلُسي، والقسمة في
اللغة هي إفراز النصیب أو التفریق، والقسمة في المصطلح هي جمع نصیب شائع في مكان معین أو
خاص، وكذلك هي تعیین الحصة الشائعة لقدر معین، بفرز الحصص بعضها من بعض بمقیاس ما
كالذرع والوزن والكیل، فالقسمة عند المالكیة هي تعیین نصیب كل شریك في مشاع ولو كان التعیین

باختصاص تصرف فیما عین له، مع بقاء الشركة في الذات (448).

والقسمة أنواع في المذاهب الفقهیة، وتختلف باختلاف الجانب الذي ینظر إلیه الفقهاء، فهي عند
المالكیة مراضاة أو قرعة، وعند الشافعیة إما أن تكون قسمة إفراز أو قسمة تعدیل السهام أو قسمة

الرد، وعند الحنابلة نوعین: قسمة تراضي وقسمة إجبار (449).

فمن المسَائِل والنَّوَازِل التي احتكم فیها على العُرْف والعَادَة ما اتصل بقسمة الماء خاصة ماء العیون
بالنسبة لساكني القرى والبوادي، فكانت تقسم كل عل حسب حصته ونصیبه منه (450)، ومنها قسمة
ا البئر ماء البئر فكان العُرْف یقضي بإقرار الحق القدیم والمعلوم في الانتفاع كما ذكر الونشریسي «أمَّ
ا الطریق فله بناؤها وقطعها» (451)، فلا حق لهم فیها إل أنَّ تقوم لهم بینة فیها بحق قدیم معلوم، وأمَّ
كما قسمت میاه الأنهار أیضا حسب الحظوظ والأنصبة المعتاد علیها فكانت تقسم في بعض الأحیان
حسب فصول السنة بقدر الزیادة والنقصان كما ذكر المازري «وسئل عن قوم لهم نهر تفجر عیونه
في الشتاء، وتقل في الصیف، وربما غارت فیها، وعَادَة أصحابه أنَّ لكل أحد شربًا معلومًا» (452).
وإن تنافت العَادَة والعُرْف مع الشرع فإن الحكم فیها لا یعتد به كما في النَازِلَة التي تتحدث عن اقتسام
میاه لدار كما في النَازِلَة التي ذكرها البرزلي «دار تجتمع فیها ثلاثة أنهار ولواحد من أهل المیه جنة
في أوله وأخرى في آخره فأراد أنَّ یأخذ في جنته الأولى من أحد تلك المیاه الثلاثة قدر ما یصیبه من
الأنهار الثلاثة في وقته وقدره واحتج بأنه لا حرج على أحد من أصحاب تلك المیاه إذ له حق فله أن
یأخذه مجموعًا أو مفترقًا في آخر الماء أو أوله ولا یصیر لغیره إلا مجتمعًا كما كان ولم تجر عَادَة

بهذا له ولا لغیره» (453).
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بخلاف قسمة الماء یظهر العُرْف والعَادَة في قسمة الأرض المشاع والمتروكة دون وجود وریث ولا
مالك، فقد استُخدم فیها حق الحوز والسبق للمنافع ضمن نظریة الملكیة، كما في النازلة التي عرضها
ابن لب والذي صدر حكمه قائم على مبدأ «العَادَة القدیمة» بقوله: «الحكم في ذلك أنَّ ما ثبت علیه من
ذلك البعل ملك ببینة فهو لمن ثبت له ما لم یثبت علیه ملك وهو تحت ید الانتفاع والاستغلال فهو باق
تحت الید لا ترفع عنه بدعوى غیره وما لم یثبت علیه ملك ولا هو تحت ید أحد وادعاه قوم قسم بینهم
بعد أیمانهم وإن لم یدعه أحد فهو مرفق مشترك بین أهل تلك القریة یرتفقون به ومن سبق منهم إلى
منفعة فیه كانت له حتى یستوفیها» (454)، والثابت من هذا الحكم أنَّ الأرض التي لیس لها مالك تبقى

على حالها وهو ما اعتاده الناس باستخدامها وتقسیم نفعها.

ونفسه انطبق على الأرض المشاع للمرور والعبور، فكان العُرْف فیها مصدرًا ودلیلاً للحكم في فض
وإنهاء الخلافات كما ذكر ابن سهل بأنه یجوز أن تتخذ قریة أو بلد أرضًا للعبور علیها للحقول
والمزارع إذا كان ذلك من عُرْفهم وحسب عادتهم بقوله «الأرض البراح مخالفة لما قد حشر علیها
وصرف إلى موضع یدخل منه، فإن كان لأهل البلد سُنَّة في الفدادین والأحقال حملوا علیها، وإلا فإن
كان صاحب الأرض المجهولة المدخل یعلم أنَّ مثله یجهل ذلك لمغیب أو صغیر یكون قد ورث

الأرض» (455).
مسَائِل الأكریة والإجارة:

تبرز نَّوَازِل العُرْف والعَادَة خاصة في المتعلقة بعملیات الكراء والإجارة في تأجیر وكراء الأراضي
الصناع والحرفیین وكذلك كراء السفن والدواب وغیرها؛ مدى الآخذ بها والاعتماد علیها في إصدار
الأحكام الفقهیة تنظیم الأمور الحیاتیة ولإنهاء النزاعات والخلافات ولتأكد قیمة العَوَائِد والأَعْرَاف في
المجتمع الأَنْدُلُسي من خلال النَّوَازِل الواردة في هذا الشأن، والتي قد تطرأ نتیجة الإنكار وعدم
الاعتراف بقانونیة وصحة التعاقد على الكراء، فكان العُرْف فهذه الأمور یُعتمد ویُثبت بالإشهاد، لأن
الإشهاد في هذا كالشرط وهو ما اعتاد علیه الناس، فكان عُرْف الناس في هذا الحُكم الإشهاد للفصل
فیه كما في النَازِلَة التي ذكرها اللورقي «في الكتاب یؤمر أنَّ یوصله، فیدعي توصیله، وإذن أذن
للمكتري في البناء فادعى أنه فعل» (456)، كما خضعت إجارة معاوني الحكام في المدن والقرى
ا الذي یخرج منهم إلى البادیة، فتكون والبوادي على العُرْف والعَادَة حیث یذكر ابن عبدون بقوله «وأمَّ

له أجرة جهة على المیل وبحسب ما یراه الفقهاء في ذلك، ویكون ذلك عُرْفا بین الناس» (457).

وعن الأراضي الزراعیة ذات المحاصیل المعمرة والتي تمكث في الأرض عدة أعَوام فكان العُرْف
موجود فیها، ومن أمثلتها ذلك محصول القصب كما في نَازِلَة لأهل مدینة المنكب بالأَنْدُلُس أنَّ من
عادتهم أن یستأجر أهلها الأرض لزراعة القصب لمدة ثمانیة أعوام ویشترط صاحب الأرض بعد
انتهاء مدة التعاقد، بأن تظل جذور القصب في الأرض لینتفع بها، ومنهم من یشترط أن یشتریها لینتفع
بها، أو إزالتها وذلك حسب الاتفاق وعَادَة أهل البلد وهو من الأمور التي قد تختلف من موضع لآخر

مقارنة بباقي البلدان (458).
ویظهر العُرْف في الإجارة والاتفاق على إنجاز الأعمال، كتلك الأعمال المتعلقة بالنسج والغزل لأن
أهل الغرب الإسلامي اعتادوا استئجار المغازل والمناول لغزل ونسج الكتان أو الصوف، ففي نَازِلَة
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ذكرت أنَّ أصحاب المغازل یأتیهم من یتفق معهم على عمل بأجرة معلومة، وبعد الانتهاء من تأدیته
كانوا یخیروا على ما ینقص من الغزل في المناول والمناسج إما یُعطى كأجر للصانع أو أنه یأخذ ما

تبقى من غزل في المنسج كأجر له مقابل عمله، لأنهم اعتادوا على ذلك عَادَة وعُرْفا (459).

كما خضعت عملیة كراء واستئجار الصناع وآلاتهم لعُرْف وعَادَة أهل الأَنْدُلُس، نظرا لكثرة الخلاف
الذي یطرأ بین الصانع وصاحب العمل حول الأجرة المتفق علیها أو حول كراء بعض الأدوات هل
هي على الصانع أم صاحب العمل؟ كما ذكر البرزلي في نَازِلَة «ومثله في المدونة في نقش الرحى
وآلة البنیان على ما تعارفه الناس» (460)، وكذلك كراء الرحاء والأدوات الخاصة بها كالنقش وثقل
حجر الرحى، فكان من عُرْف أهل الأَنْدُلُس أنَّ یتحمله المكتري «ولصحاب الرحى أنَّ یقدم من شاء
في الطحن وإن كانت سُنَّة البلد من سبق إلى الرحى طحن» (461)، خاصة وأن الرحى من الآلات
التي انتشرت بكثرة في الأَنْدُلُس في مناطق عدة خاصة المعروفة منها بطاحونة الحبوب الأفقیة هي
الشائعة في تلك المناطق، حیث وجدت بمدینة شاطبة العدید منها وكذلك قرطبة فقد وجد بها أزید من

«مائة وثلاثین رحى، ألحقها االله الآمنة، ولا قطع عنها عَادَة الرحمة، بفضله وكرمه» (462).
وقد جرى العمل بالعُرْف والعَادَة أیضا في كراء الدور والمنازل، كونها ترتبط بالمدة الزمنیة للعقد،
حیث جرت العَادَة بقرطبة أنَّ كراء أرض الأحباس والقبالات قد تستمر إجارتها وكرائها لأربعة
أعَوامّ (463)، وأن العَادَة في المسَائِل المتعلقة بكراء الدور كان یُعمل بها حیث سئل المازري عن
ماء المواجل في الدیار المكتراة هل هي على المؤجر أم المستأجر فجاب بضرورة العَادَة بقوله
«ینظر إلى العَادَة فیجري علیها» (464)، فضلا عن كراء دور الأحباس والحوانیت فكانت تكرى

أیضا على مدد زمنیة محددة عامًا بعد عام كما جرى العمل بالعُرْف (465).

بالإضافة لهذا فقد كان من عَادَة أهل بعض البلدان الأَنْدُلُسیة التعجیل بكراء الدواب عند السفر
والرحیل، بأن یقدموا على هذا، وقد أوجدت هذه العَادَة -في بعض الأوقات- خلافات ونزاعات حول
دفع قیمة الكراء ومدته (466)، كما خضعت عملیة كراء السفن هي الأخرى لعُرْف وسُنَّة البلاد
الأَنْدُلُسیة عند بدیة التعاقد بذكر البنود المتعارف علیها «وإن لم یذكروا في عقد الكراء نقدا ولا تأخیرا
حملا على سُنَّة البلد، فإن لم تكن لهم سُنَّة فسخ الكراء، والمتعارف عند الناس یجري مجرى البیان»

.(467)

هذا وقد كان لمسَائِل إجارة رعي الأغنام لقاعدة العُرْف والعَادَة وجود، خاصة عندما یكون الكراء
لیس على الرعي فقط بل یمتد للرعایة والتناسل الأغنام حسبما یقتضیه عُرْف البلد من اتفاق وتشارط،
فینشأ الخلاف والنزاع حول كیفیة مَسْأَلَة هل هي على الراعي أو المكري كما في النَازِلَة «ویحملان

في رعایة ما تناسل منها على عُرْف البلد، فإن لم یكن لهم عُرْف لم یلزم الراعي رعایتها» (468).
مسَائِل الأحباس:

تُظهر لنا النَّوَازِل والفتاوى بالأَنْدُلُس مدى الاعتداد بالعُرْف والعَادَة في المسَائِل التي لم یرد فیها نص،
فُتًرك الأمر لعادات الناس وأعرافهم التي كانت سابقة لها، فاكتسبت ملامحها وصفاتها من الشرع
فأصبح –الشرع- لها إطارًا ومنهجًا سارت علیه تلك العَوَائِد والأعراف، ومن بین هذه المسَائِل التي
احتكم فیها للعُرْف والعَادَة مسَائِل ونوازِل الأحباس، ففي نَازِلَة عرضت على الإمام ابن سراج حول
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أحقیة إمام المسجد في الحصول على أجرته وقوته من مال المسجد أو بالأحرى ذلك الزیت المحبس
لإضاءة المسجد؛ لأنه سئل عن مسجد له أصول زیتون لا یعلم هل هي محبسة على الإمام أو الوقود؟
فاستمرت العَادَة لطول السنین، فقسم الزیت على الإمام والمسجد إلى أن منعت البادیة ما كان یعطي
للإمام من زیت وصرفوه في بناء المسجد وحصره ووقیده، وهذه عَادَة أهل الأَنْدُلُس، فكان الحكم في
هذا طبقا لعَادَة أهل البلد بقوله «إن كان المسجد جرت العَادَة فیه أن یدفع لإمامه شیئًا معلومًا مما سئل
عنه كان ذلك للإمام، وإن لم تكن عَادَة فیبدأ بالبناء ثم الحصر ثم الإمام» (469)، وعلي الرغم من
ذلك فإن ابن عبدون لم یخصص للقائمین على المساجد أي راتب یضمن لهم العیش، وذلك على الرغم

بما جرت به العَادَة من تخصیص قدر من مال الأحباس كأجرة للمكلفین بنظافتها ورعایتها (470).

بالإضافة لذلك فقد خضعت رواتب المؤذنین وعمال المسجد المحبسة لعادة البلد، فكانت عادة بعض
المناطق أن تدفع من ریع الأحباس رواتب وأجور لهم، لهذا أقر فقهاء الأَنْدُلُس بوجود العُرْف والعَادَة
في تلك القضایا بأن مال الأحباس یصرف أولا على الكنس والحصر والوقود والفرش والقنادیل،

وبعد ذلك رواتب الأمَّام والمؤذن من الأحباس بالرجوع إلى العَادَة (471).
ویأتي ابن سراج بحكم لیقضي بأولویة الحكم بالعَادَة والعُرْف في المسَائِل الأحباس والأراضي
المحبسة ذات العمران بقوله «بیع الأنقاض المبنیة في الأرض المحبسة من غیر شرط القلع والهدم،
فیه خلاف فمنعه جماعة من أهل المذهب وأدزه جماعة أخرى والصحیح جوازه إذا جرت العَادَة
بإبقائها» (472)، أي إذا كانت منفعة الناس مقترنة بالعَادَة فهنا تكون العَادَة سابقة بالاعتداد علیها

طالما جاء الخلاف بین العلماء وأهل المذهب.

ومن الملفت للنظر في الأَنْدُلُس أنَّ العُرْف جرى في بعض الأوقات بأن یوضع مال الحبس عند أرباب
الأموال یتصرفون فیه بالتجارة لأنفسهم، فیكون عندهم على السلف ویعُرْف ذلك القضاة وأولوا العلم

ویسلمون ذلك، وهو ما رفضه ابن سهل بكون ذلك المال من باب الأمَّانة (473).

مسَائِل البیوع:
وجد العُرْف والعَادَة في المسَائِل المتعلقة بالشراء والبیع للسلع والبضائع في الأسواق الأَنْدُلُسیة، ومنها
على سبیل الذكر ما یتعلق بالمنسوجات، فقد ضبط العُرْف استخدامها بقواعد مبینة طبقا للشرع
الحنیف، حیث كان من عَادَة الصناع في قرطبة عمل بعض الخیوط في السروج والجلود من الفضة
وهو ما اعتاد علیه الناس وما یرفضه الشرع، فاعتبر المحتسب في قرطبة أنَّ ما یعمل بخیوط الفضة
مكروه ویجب على الصانع أنَّ یوضح ذلك أثناء البیع، فكان الحكم كما ذكر ابن سهل بأن لا تستعمل
خیوط الفضة إلا في بعض الأدوات بقوله «إن عمله من الفضة یجب أنَّ یقطع إذ لا یجوز للرجل

استعمالها إلا في الخاتم والسیف والمصحف وإلا یمنع عامله من علمه» (474).

إذ تأتي العَادَة والعُرْف كإطار موازي للأخذ بالشهادة خاصة في أمور البیع والشراء «فإن العدالة
تنافي لحقوق هذه التهم إلا أنَّ یكون العُرْف والعَادَة أنَّ من لا یشهد من الكتاب لا یقصده أحد بالكتاب»
(475)، حیث تقضي العَادَة بعدم الشهادة على رد المتاع للتاجر بعد البیع (476)، ما أوجب في بعض
الأوقات سقوط الضمان علیهم لبقاء العَادَة بذلك (477). فكان العُرْف لا یُراعى ولا یؤخذ به في
ا السمسار یدعي بیع السلعة من رجل عینه مسَائِل الإشهاد في البیوع كما ذكر ابن رشد بقوله «وأمَّ
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وهو ینكر فلا اختلاف في أنه ضامن لتركه الإشهاد، لأنه أتلق السلعة على ربها، إذ دفعها إلى المبتاع
ولم یتوثق علیه بالإشهاد، ولا یراعي في هذا العُرْف بترك الإشهاد، إذ لیست من المسَائِل التي یراعى

فیها ذلك لافتراق معانیها» (478).

كما یظهر العُرْف جلیًا وقت الحروب والنزاعات في مسَائِل البیوع كما توضح بعض النَّوَازِل، حیث
قدر ثمن البیع للسلع الضروریة والخاصة بمجتمع القریة أو المدینة والقبیلة مقاسمة على الجمیع كما
في النَازِلَة «أنت تعلم إنما اشتریته على الجماعة، قال البائع ما بعت أنا إلا منك، والعُرْف عندهم: إنما
تكون الشروة على جمیع القبیل، قال: أنَّ كان العُرْف عندهم أنَّ شراء مثل هذا على الجماعة، وأن هذا
المتولي للشراء وكیلهم فلا یلزمه إلا ما یزمهم، وإن لم یكن ذلك معروفًا، فالثمن على متولي الشراء»

.(479)

ووجد العُرْف عند التعاقد والاتفاق على بیع سلعة أو شرائها كما في النَازِلَة التي أوردها البرزلي
«یقول له عند العقد تماهل على في التقاضي حتى ینحل في سلعتك، أو یجري عُرْف إذا أتى یطلبه
یریه سلعته، وجرى عُرْف بذلك لا یطلبه حتى یراه باعها» (480)، وكذلك عند الاشتراط كما یذكر
البرزلي بقوله «من ادعى منهما أنَّ ذلك كان في أصل الصفقة حلف وفسخ البیع، لما قد جرى من

عُرْف الناس بذلك، وبه الفتیا عندهم» (481).

بالإضافة لذلك نرى أنَّ العُرْف والعَادَة نظما عمل بعض الفئات في الأسواق الأَنْدُلُسیة كالسمسار
والدلال (482) وذلك حسب ما جرت به العَادَة في عملیات البیع أو الشراء، فأحاط العُرْف عمل
السمسار والدلال بإطار قانوني ضبط سلوكه وعمله حیث كانت تقام عملیة البیع بالمزاد في فترات
ا وف الخام وبعض السلع الیومیة، أمَّ معینة من كل یوم بالمُناداة على سلع محددة كالأقمشة والصُّ
البضائع الأخرى فیُعقد المزاد مرة أو مرتین أسبوعیًا، والعَادَة أنَّ ینعقد المزاد بعد صلاة العصر وهو
ما حددته أعراف البلدان، كما استشهد الدلال والسمسار بالعَادَة والعُرْف في أمورهم بقول الدلال
«فیأتیه الدلال ویقول: بذا جرت عادتي مع الناس، ویغرم علیه في أخذ ذلك» (483)، كما كان یلام
على السمسار والدلال إنكار بیع السلع لتاجر آخر، خاصة وأنه یضمنها وذلك حسب مقتضى العُرْف

.(484)

بالإضافة لهذا فقد استدل في أمور التسعیر (485) والبیع والزیادة في الأثمان على حسب العَادَة
والعُرْف المتبع في بعض الأوقات، فیذكر البرزلي أنَّ «جرى العُرْف عندنا أنه لا تقبل زیادته في
الثلاثة الأیام التي یبیع السلطان على خیارها» (486)، لأنه جرت العادة في أسواق الأَنْدُلُس أنَّ

توضع تسعیرة للمنتجات الاستهلاكیة رعایة للمصلحة العامة (487).
مسَائِل المكاییل والموازین:

توضح لنا نَّوَازِل العُرْف في الأَنْدُلُس عادات بعض الحرفیین والصناع والتجار في عملیات البیع
والشراء خاصة المتعلقة بالمكاییل والموازین التي یستخدمونها، ویتضح لنا أنه وجدات وحدات الكیل
تقوم على العرف وهي مقادیر إصلاحیة تختلف من منطقة لأخرى، كما أنَّ بعض المكاییل اقتصر

استعمالها على منطقة واحدة لا تتعداها «كالقرصة الإشبیلیة» (488).
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فساد العُرْف في كثیر من الأحیان في المسَائِل المتعلقة بالكیل والمیزان كما یذكر ابن رشد بقوله
«وأرى ذلك یلزمه إذا كان من عَادَة الناس وعُرْفهم، كما یلزمه إحضار كیل یكیل به إذا كان من عَادَة
الناس وعُرْفهم، لأن الذي یشتري الزیت أو غیره مما یكال فقد ترتب للمبتاع في ذمة البائع ذلك الكیل
على الوجه الذي یبیع الناس علیه» (489)، وأكد ابن سراج على هذا الأمر حیث یذكر «لأنه إذا انتقل
فیه إلى مكیال لم یعتبر في العُرْف وقع في الجهل والغرر، لأن بعض القمح أخف وزنًا من غیره،

بخلاف المبادلة فإنها في معین» (490).

حیث كان من عادة بعض الفئات التجاریة في الأَنْدُلُس وعرفهم وبصفة خاصة فئة الحناطین منهم
-بائعي الحبوب من القمح- هي نقصان الوزن والمقدار عند البیع (491)، ومنهم أیضا من اعتاد على
تسلیف وإعطاء الدقیق وزنًا ولیس بالمكیال حسب ما جرت به أعرافهم وعادتهم بخلاف ما یحدث في
بعض المناطق سواء في المشرق ومصر والمغرب بأن یسلف المكیال ولیس الوزن، حیث یستعرض
ابن سراج العُرْف والعَادَة في المیزان والمكیال بقوله «قد جرى العُرْف عند الناس والجیران في سلف
الدقیق بالمیزان، وهو یحصل به التساوي المطلوب في السلف، ولا یعُرْفون فیه الكیل، وله وجه
صحیح، فلا یمنعون منه، لأن الناس إذا جرى عملهم على شيء له وجه صحیح یستند إلیه لا ینبغي
ا أن أن یحمل الناس على قول إمام ویلزمون ذلك، أن كانوا مستندین في عملهم لقول إمام معتمد، أمَّ

كان المانع لا مستند له إلا مجرد نظره من غیر نص ولا مشاورة فمنعه خطأ» (492).
وعلي الرغم من ذلك فقد أغفلت الأحكام الفقهیة حكم العَادَة والعُرْف المتبعان حینما یخالفان الشرع
بقول الإمام ابن سراج «ویعتبر في كیل كل بلد نسبته في النصاب بالمقدار المحدود شرعًا إلى مكیال
أهل المدینة، ولا یعتد بما جرت به العَادَة أنَّ كانت مخالفة لعَادَة الشرع بالوزن، فیما كان المعروف

فیه في الشرع الكیل وبالعكس» (493).

مسَائِل الشراكة:

الشركة في اللغة هي المُخالَطَةُ، والشریك هو المُشارك وهو الداخل مع غیره في عمله، وتكون الشيء
بین اثنین أو أكثر للقیام بعمل مشترك (494)، وتظهر الأَعْرَاف بصورة بینة في أمور الشركة في

عدة صور منها:
الشراكة في المزراعة: استدل بالعَادَة والعُرْف في فض النزاعات التي قد تنشأ بین أطراف الشركة،
خاصة وأن الأحكام التي تصدر في مثل هذه الخلافات تأرجحت بین الشرع والأَعْرَاف المحلیة،
فعالج الفقهاء قضایاها من منظور شرعي لكن بدون إغفال عادات الناس أو الاحتكام إلى أهل البصر
والعُرْفاء والصلحاء في معالجة تلك الأمور (495)، وقد اختلف الشركة من منطقة لأخرى حسب
المحصول ونوع الأرض كما جاء في مَسْأَلَة متعلقة بزراعة القطن حیث كانت عَادَة بعض الأماكن أن
تستمر بذور القطن في الأرض عشرین سنة ما أوجب الاتفاق على ذلك بین المزارع وصاحب
الأرض (496)، والأمر نفسه تعلق بزراعة القصب في قریة المنكب بالأَنْدُلُس فقد حدث خلاف حول
الأحقیة بجذور القصب في الأرض فكان الحكم فیها للعُرْف والعَادَة بأن «علي المتعارف بین أهل

الموضع فیه» (497).

أ



الشراكة بین الصناع: بخلاف شراكات المزارعة وجدت كذلك الشركات بین الصناع وأصحاب
الحرف والمهن، حیث تظهر النَّوَازِل بعض العادات التي تعارف علیها الصناع وأصحاب الحرف
عند التشارك بأن یتفقوا على نوع العمل وتقسیمه، وهو ما تظهره النَّوَازِل الواردة في هذا الشأن فلكل
بلد عُرْفها الخاص بهذا الأمر، حیث وردت في نَازِلَة تؤكد على أهمیة العُرْف في بعض الصنائع
وذلك حسب عَادَة أهل البلد خاصة عند صناع الكتان «علي المناصف في الكتان من خبطه ونفضه
وعونه سُنَّة بلدهم والمتعارف في ناحیتها» (498)، وكذلك الشراكة في علوفة ورقة التوت لاستخرج
الحریر من دود القز، فقد جرت عَادَة الناس في تلك الفترة بأن یتشارك أحدهم بالدود والآخر بورق

التوت (499).

مسَائِل الزواج:
تأتي النوازل الفقهیة لتكمل ما سبق وأن تناولناه في رصد الأمثال العامیة لعملیة الزواج في الأندلس،
وذلك برصد الأعراف والتقالید العامة المنتشرة في المجتمع الأندلسي والتي تناولت كافة جوانب
الزواج والتي تبدأ من اختیار الزوج شریك حیاته وفق الضوابط الإسلامیة والعُرْفیة، فكان للرجل
والمرأة الحریة في اختیار شریك الحیاة (500)، لذا تناولت النَّوَازِل والأحكام المتعلقة بالعُرْف ما
اتصل بالزواج وتكالیفه وعادته التي اختلفت من موضع لآخر ومن مكان لمكان حسب العادات
والتقالید السائدة، فتبدأ عملیة الزواج في الأَنْدُلُس بالخطبة لذا كانت عَادَة المجتمع الأَنْدُلُسي بعد الاتفاق
على أمور العقد والنكاح أن یقدموا على الخطبة یوم الجمعة خاصة بعد صلاة العصر وهذا من باب

الاستحباب والتفضیل، كون هذه الخطبة -كما أشار الفقهاء- وعدًا بالزواج (501).

وبعد الخطبة یتفق الزوجان على الأمور والمسَائِل المتعلقة بالصداق والمهر والتي اختلفت ترتیباتها
وعَوَائِدها وأعرافها حسب المناطق الأَنْدُلُسیة، وبالأخص ما یتصل منها بالصداق وتوثیقه في رسوم
الزواج الموثقة بالشهود وأهل الزوج والزوجة، حیث تكشف لنا بعض النَّوَازِل أنَّ بعض الأزواج
أقدموا على كتابة الصداق دون وجود شهود وهذا ما اعتادوا علیه (502)، ومنهم من لا یسمي
الصداق ولا یشهد علیه أحد لأن «إن ثبتت العَادَة بأنهما ما سكتا عن التسمیة إلا للعلم بها» (503)،
خاصة وأن بعض الأهالي بالغرب الإسلامي في البوادي الصداق عندهم معروف مقدراه لا یزداد

بجمال ونحوه ولا ینقص لقبح (504).

لذا باستعراض النَّوَازِل الواردة نجد أنَّ العَادَة في بعض الجهات الأَنْدُلُسیة والخاصة بالصداق وكیفیة
إثباته جرت في عدة أشكال، فمنهم من یقوم بإعطاء الصداق لأهل الزوجة قولاً ولیس فعلاً، أو یعطیه
منقوصًا، الأمر الذي أوجد بعض النازعات والخلافات بین أهل الزوجین، فیكون الحكم هنا مقترنًا
بالیمین على من ینفي الصداق قول ابن لب «لكن ذلك العُرْف یوجب یمینا على من ینفه إذا قام من

یدعیه» (505).
واعتمدت أیضا مسَائِل الزواج والنكاح في المقام الأول على العُرْف والعَادَة كما توضح النَّوَازِل؛
فتشیر نَازِلَة استعرضها ابن رشد بقوله «وإذا كان العُرْف في البلد في الشروط أنها مشترطة في أصل
العقد فهي على ذلك، وإن كانت كتبت في كتاب الصداق على الطوع منه، لأن الكتاب یتساهلون في
مثل هذا اللفظ وهو خطأ ممن فعله» (506)، لهذا فقد استوجب ذلك التوثیق وكتابة عقود الزواج

أ أ



والصداق والمسَائِل المتناولة للهبات والقبالة للزوج أو الزوجة حیث «جرت عَادَة بعض الموثقین بأن
یفتح العقد باسم القبالة، فیقول« تقبل فلان من فلان جمیع الجنة« ثم یمضي على نسق العقد وكذلك
یفعل في أكریة» (507)، كما شملت عقود الزواج الأَنْدُلُسیة أیضا ما یهب للزوج أو الزوجة من
أسرهم من أهلیهم، فمن عَادَة الأَنْدُلُسیین أنَّ ینحل الأب ابنه أو ابنته مصدرًا مالیًا في عقد الزواج، كما
أشار ابن رشد عن أحد الأهالي ویدعى «وهبون بن عبد ا الله« قد وهب ابنه جعفرا في عقد نكاحه

مصدرا مالیا، ویعتبر إعانة مالیة منه لدفع قیمة المهر (508).

إضافة للصداق والمهور فقد وقعت بعض النزاعات حول الهدیة التي تقدم للعروس، فمن عَادَة أهل
الأَنْدُلُس في بعض الجهات أنَّ یقدم العریس لعروسه هدیة الزواج دون أن یقیم بها عرسا للزوجة،
ومثال ذلك كما ذكر الونشریسي أنَّ أحدهم زوج ابنة عمه فأخذ على ما جرت علیه العَادَة من الهدیة،
فصنع طعامًا في داره دون حضور البنت، مما استدعاها للمطالبة بحقها في ذلك (509).خاصة وأن
العَادَة الجاریة عند أهل الأَنْدُلُس أنَّ أهل العروس هم من یتولوا تجهیز بناتهم، وهذا التجهیز أو الشوار
من الأمور المهمة التي تُناقش بین الزوج وأهل العروس، لأنها مَسْأَلَة تتعلق بالتفاخر والتباهي بین
أفراد الحي والعائلة والأصدقاء، لذا كان والد العروس ینفق الأموال الباهظة في تجهیز ابنته حتى وإن

استدان إزاء هذا الأمر (510).
وعلي الرغم من نفقات العرس الكثیرة والمثقلة؛ إلا أنها ظلت عَادَة أَنْدُلُسیة لا یمكن التخلي عنها،
وبقدر ما تصف المصادر الزواج بالتعب بقدر ما أعطته القیمة الاجتماعیة، فمن دونه لا تتكافل
الأسر، بل ولا تتكون الأسرة (511)، لذا نجد عَادَة بعض الآباء من ذو الیسار والمال التزامهم
بتجهیز بناتهم البكر منهم مقابل الصداق أو بدونه، ومنهم من اشترط هذا الأمر هذا كما ذكر المازري
أنه «من الناس من یشترط ومنهم من یعتمد على العَادَة من غیر شرط والعاقدان متفاهمان بذلك

للعَادَة» (512).

ومن عَادَة بعض المناطق الأَنْدُلُسیة أن یقع مسكن الزوجیة على الزوجة ولیس الزوج، وفي بعض
المواضع الأخرى على الزوجة، وإن كان للزوجة دار فإن الزوج یتزوج فیها على أن یسدد للزوجة

ثمن ومقدار الكراء، وهذه العَادَة القدیمة استمرت لفترات طویلة في الأَنْدُلُس (513).

كما انتشرت بعض العَوَائِد والأَعْرَاف السیئة بین النساء المتزوجات في الأَنْدُلُس سعیًا منهن للحفاظ
على أجسامهن وبالأخص بدانتهن؛ حیث كن یفطرن بعضهن في شهر ر مضان، وینتهكن حرمته
رغم استنكار الفقهاء، فما كان الأمر یهمه إلا أن یحافظن على وزنهن، فتخشى المرأة إذا صامت أن

ینقص ذلك من وزنها (514).
مسَائِل التعلیم:

كان لقاعدة العُرْف والعَادَة وجود في الحیاة العلمیة والتعلیمیة خاصة ما یتعلق بتعلیم الأطفال وتأدیبهم
وكذلك تحفیظهم للقرآن وختمته، فمدة تعلیم الطفل لأمور الدین وتحفیظهم للقرآن وختمته تعتمد في
المقام الأول على عُرْف وعَادَة أهل البلد لأنها تختلف من مكان لآخر حسب ما تعاهد علیه المتعاقدون
والمتفقون من المدة الزمنیة وطبیعة المواد التعلیمیة وكذلك حفظه للقرآن الكریم (515)، لذا فقد أرسل
الآباء أبناءهم إلى الكُتاب الأقرب لمسكنهم، ویجمع المؤدب أو المعلم عددًا محدودًا من الأطفال في



مكان ما صغیر، وفي هذه المرحلة یحفظ القرآن الطفل جانبًا من القرآن ویحفظ القصائد الشعریة
ومقتطفات من النثر، ویبدو أنها لم تكن مقبولة في الغالب، ویدفع الأجر للمعلم في كُتابه أو بمجیئه
للبیت طبقا للعقد ویكون سنویًا ویتضمن المواد المطلوب تعلیمها وشكل التعلیم والزمن المخصص لها

.(516)

فكان الاتفاق والشرط الذي یتعاقد علیها المؤدب المقدم على تعلیم الأطفال وتحفیظهم القرآن الكریم،
لابد أن یتماشى هذا الاتفاق مع المتعارف علیه في تلك البلد أو الناحیة كما ذكر اللورقي في نَازِلَة أنه
«لا حدّ فیها للمؤدب یحكم به، إلا أنَّ یتشرط شیئًا معروفًا»، وذهب القول عند التعارض وعدم الاتفاق
أن تكون الشروط والاتفاقات بها لا یخالف سُنَّة وعُرْف البلد أو أن توضع الشروط على بعض الأمور

دون الأخرى (517).
مسَائِل عامة:

من بین نَّوَازِل العُرْف والعَادَة الجامعة في الأَنْدُلُس ما تعلق بالموت وتشییع الجنازات في المجتمع،
حیث كان من عَادَة أهل البلاد إذا مات أحدهم، أن یصعد أحدهم إلى مأذنة الجامع الأعظم في النهار
ویقرأ ما تیسر من القرآن، ثم یدور في المأذنة ویقول مات فلان وجنازته في الوقت كذا وغیره من
شاكلة هذا الأمر، فكان الحكم كما أورده ابن لب في هذا الأمر بألا یُعد بهذه العَادَة والنهي عنها والمنع
بقوله «فالواجب التقدم فیه بالنهي عنه والمنع منه لقبحه بفعله في الصوامع التي لم یشرع فیها إلا
الإعلام بالأوقات لإقامة شعائر الصلوات» (518)، وبخلاف التنبیه بالموت فقد أخذت هذه العَادَة
شكلاً آخر وذلك بقراءة بعض الابتهالات في المآذن خاصة في جامع قرطبة وهو ما أكده ابن سهل
(519)، كما اختلفت هذه العَادَة كذلك في شهر رمضان خاصة في السحور، حیث یقوم المؤذن بإیقاظ
الناس للإسحار وأصبحت عَادَة جاریة، ثم یؤذن ویبتهل بالدعاء حتى مطلع الفجر، ولعل هذه العَادَة

أحدثت أذى للناس مما جعلهم یقدمون شكاوى للقضاء للفصل فیها (520).

كما نظمت الأَعْرَاف والعَوَائِد الحیاة الیومیة في الأَنْدُلُس وأصحبت من الأمور المیسرة على السكان
والتي من بینها تنظیم عملیة طحن الغلال داخل القرى والمدن الأَنْدُلُسیة، فسارت عملیة الطحن حسب
سُنَّة البلد كما ذكر البرزلي عند التقاضي والتحاكم «إذا كانت سُنَّة البلد الطحن على الدولة وإن
تحاكموا قضي بسُنَّة البلد، ولیس باختلاف، لأن العُرْف كالشرط» (521)، حیث اعتمد الأَنْدُلُسیون في
طحن غلالهم على الأرحاء الأفقیة التي تدار بواسطة تیار الماء، أو الحیوان أو الریاح، إلا أنَّ الغالب
هو اتخاذهم الأرحاء التي تدار بقوة تیار الماء، لكثرة مصادر المیاه في الأَنْدُلُس وحسن تقسیمها

.(522)

وعُرْف عن المجتمع الأَنْدُلُسي أیضا بعض الصفات والعَوَائِد الحیاتیة التي اشتهروا بها خاصة عادة
الحرص، فكانت عادتهم هي الاحتیاط والتدبیر وهو ما ذكره المقري بقوله «أهل احتیاط وتدبیر في
المعاش وحفظ لما في أیدیهم خوف ذلّ السؤال، فلذلك قد یُنسبون للبخل، ولهم مروءات على عَادَة
بلادهم» (523)، وبخلاف هذا فكان من عادتهم أیضا حصول الآباء على الصدقات عن أبنائهم
الصغار فیما تعلق بالهبة والصدقة (524)، كما جرت العادة بأن یكون الوصي والمشرف على الأیتام



من المقیمین معهم في نفس محل إقامتهم لیتسنى لهم رعایتهم ومباشرة شؤونهم، ویتولى القضاة إقرار
هؤلاء الأوصیاء والمشرفین على الأیتام طالما عهد الأب إلیهم بذلك قبل وفاته (525).

كما تفرد المجتمع الأَنْدُلُسي بعَادَة مختلفة عن باقي الأقالیم الإسلامیة، وهي اختصاصهم بارتداء
الثیاب البیضاء في الحزن والحداد، وهذه عَادَة أهل الأَنْدُلُس بحتة (526)، ومن اعتاد علیه
الأَنْدُلُسیون لیلة العید الأعیاد، من قیام الأسر بتنظیف وزینة البیت وتجدیده وتجهیزه، ویتزین الأفراد
بأحسن زینة وأجمل ثیاب، ومن بین العوائد أیضا ما جرت به العَادَة في بعض بلدان الأَنْدُلُس والغرب
الإسلامي أنه إذا احتاج سجن المنطقة لإصلاح في بعض منشآته یأخذ قدر هذا الإصلاح من الأهالي

.(527)

كما سعت تلك الأعراف والعوائد لتتوافق بالشرع الحنیف، ما تعلق منها بهدم دیار البغاة حیث أورد
البرزلي نازلة تتحدث عن عَادَة أهل البلاد هدم بیوت البغاة كما ذكر بقوله «وعلي هذا القول جرى

عُرْفهم في الوقت في هدم دیار الفسق وشرب الخرم» (528).

التحرش والمعاكسات اللفظیة

في المجتمع الأَنْدُلُسي
بما أن المجتمع الأَنْدُلُسي كان مجتمعًا محبًا لللهو والترف والمجون والتنزه والاستمتاع بأوقاته داخل
الدور وخارجها، الأمر الذي أوجد بعض العادات السیئة والخبیثة في نفوس بعض أفراده والتي مثلت
آفات اجتماعیة غیر سویة وغیر محمودة أنكرها أغلب أهل الأَنْدُلُس كونها مخالفة للشرع والعقیدة،
مما أوجب تفعیل دور الشرع في عملیة الضبط المجتمعي عن طریق المحتسبة لما تطرقوا له من
القضایا التي شغلت بال المجتمع، ومنها قضیة الاختلاط بین النساء والرجال والتحرش بكافة أشكاله
فضلا عن المعاكسات سواء اللفظیة أو البصریة، والدور الذي أداه المحتسب في منع هذه الحالات
داخل المجتمع، من قِبل الرجال بمشاركة النساء، فوقع الخطأ مناصفة بینهم، من انعدام أخلاق ورداءة
نفس من جانب شبابه ورجاله، وسفور وتبرج وضعف إیمان من جانب صبایاه ونسائه، لذا حرص
المحتسب على أن یضبط المجتمع ضبطًا خلقیًا واجتماعیًا استمد قواعده ومبادئه من الشریعة

الإسلامیة وأعارف وتقالید المجتمع الأَنْدُلُسي الصحیحة والسلیمة.

ویشیر مفهوم الضبط الاجتماعي من وجهة نظر المنظومة الاجتماعیة إلى مختلف القوى التي
یمارسها المجتمع للتأثیر على أفراده ویستعین بها على حمایة مقوماته والحفاظ على قیمه
ومواصفاته، ویقاوم بها عَوامّل الانحراف ومظاهر العصیان والتمرد، فینطوي مفهوم الضبط على
تقریر العلاقة بین الفرد والنظام الاجتماعي، وعلى كیفیة تقبل الأفراد وفئات المجتمع للطرق

والأسالیب التي یتم بها الضبط (529).

لذا مثل الأدوار الوقائیة والعلاجیة للمحتسب في المجتمع الأَنْدُلُسي نصیبًا وافرًا في العدید من كتب
الحسبة وكتب الأقضیة والأحكام والتي عرضت كیفیة تناوله وتطرقه للعدید من القضایا والمشكلات
التي دائما ما انصب عملهم في القضاء علیها سواء في الأسواق أو في قلب مجتمع العامة والخاصة،
ولعل أبرز تلك الأدوار هي محاولة صیانته للمجتمع من الفساد والرذائل ومنع حدوث حالات
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التحرش الجنسي بالنساء والصبایا، وكذلك حجبه لحالات المعاكسات سواء اللفظیة أو البصریة والتي
ارتكبها العدید من الشباب والرجال ضعیفو الإیمان قويّ الشیطان، خاصة وأنَّ الشریعة الإسلامیة
أولت اهتمامها بالمرأة وصونها وعدم المساس بها بأي شكل یسيء لها ویقلل من قدرها وكرامتها،
فأدى المحتسب هذا الدور الرقابي والوقائي لهذه الحالات الفردیة في المجتمع الأَنْدُلُسي واتباعه للعدید

من الأسالیب والطرق التي نبتت وخرجت من الشریعة الإسلامیة ومن عادت المجتمع.

ولا شك أنَّ انتشار الفواحش في أمة من الأمم دلیل على هلاكها وخسرانها، وقد توعد االله مثل هؤلاء
القوم بالهلاك والخسران، فقال r: لم تظهر الفاحشة في قوم قط حتى یعلنوا بها إلا فشا فیهم الأوجاع
التي لم تكن في أسلافهم رواه البیهقي وصححه الألباني، وهو نفسه ما صارت إلیه الأَنْدُلُس من سقوط

وهوان في ید الحكام الإسبان والكتالان بعد أن استمر حكمها ما یقارب ثمانیة قرون.
والتحرش آفة خطیرة وداء عضال انتشر منذ الزمان في أغلب المجتمعات ونشط في كثیر من
الثقافات؛ حیث ظن كثیر من أهل الشهوات من الشباب والرجال أنهم أحرار یتصرفون بما تملیه
علیهم شهواتهم ونظرات أعینهم الجائرة والحائرة والتي تبحث عن فرائسها من الصبایا والنساء في
مجتمعهم. ویعرفه البعض أنه أي قول أو فعل یحمل دلالات جنسیة تجاه شخص آخر یتأذى من ذلك
ولا یرغب فیه. فهو یجمع بین الرغبة الجنسیة والعدوان من طرف إلى طرف بغیر تراض، فیجمع
التحرش بعض عناصر المراودة والتي وردت في سورة یوسف ﴿وَرَاوَدَتْهُ الَّتِي هُوَ فِي بَیْتِهَا عَن نَّفْسِهِ
وَغَلَّقَتِ الأَبْوَابَ وَقَالَتْ هَیْتَ لَكَ﴾ (530)، وبین هتك العرض، ولكنها لا تقتصر على أیهما، وقد یكون

بنظرة فاحصة متفحصة ولكن هذا مما یصعب إثباته لذلك هو بالقول أو الفعل.

والتحرش من وجهة نظر الإسلام هو امتداد طبیعي لتحرك شاذ وغیر سوي في شهوات النفس،
فالطبیعي هو الزواج، قال تعالى: ﴿وَالَّذِینَ هُمْ لِفُرُوجِهِمْ حَافِظُونَ. إِلاَّ عَلَى أَزْوَاجِهِمْ أَوْ مَا مَلَكَتْ
أَیْمَانُهُمْ فإنهمْ غَیْرُ مَلُومِینَ. فَمَنِ ابْتَغَى وَرَاء ذَلِكَ فَأُوْلَئِكَ هُمُ الْعَادُونَ﴾ (531)، ولما كان الرجل أقوى
من المرأة فقد اشتهر أنَّ التحرشات الجنسیة تقع فقط من الرجل تجاه المرأة، ولكن الإسلام یكشف
ویفضح النفوس الخبیثة والمریضة ویبین أنَّ المرأة أیضا قد تمارس التحرش الجنسي إذا امتلكت
المنصب والجمال، ویذكر القرآن الكریم أشهر قصة تحرش جنسي في التاریخ تمارسها امرأة على
رجل وهي قصة امرأة العزیز مع نبي االله یوسف علیه السلام التي راودته عن نفسها بجمالها
﴿وَرَاوَدَتْهُ الَّتِي هُوَ فِي بَیْتِهَا عَن نَّفْسِهِ وَغَلَّقَتِ الأَبْوَابَ وَقَالَتْ هَیْتَ لَكَ قَالَ مَعَاذَ االلهِّ إِنَّهُ رَبِّي أَحْسَنَ

الِمُونَ﴾ (532). مَثْوَايَ إِنَّهُ لاَ یُفْلِحُ الظَّ

ودو المحتسب في منع تلك الأعمال في المجتمع الأَنْدُلُسي أنقسم لثلاثة محاور، بني كل منهما على
الأخر:

المحور الأول: الدور الوقائي للمحتسب في منع التحرش والمعاكسات في المجتمع الأَنْدُلُسي:

من أسباب وجود حالات التحرش في المجتمع الأَنْدُلُسي عدم قیام الناس بالواجب من أمر بالمعروف
ونهي عن المنكر؛ فوجب أنَّ یواجهوا هذه الحالات بمحاربتها ومعاقبة من یرتكبها في حق غیره،
فقال االله تعالى: ﴿وَالْمُؤْمِنُونَ وَالْمُؤْمِنَاتُ بَعْضُهُمْ أَوْلِیَاءُ بَعْضٍ یَأْمُرُونَ بِالْمَعْرُوفِ وَیَنْهَوْنَ عَنِ الْمُنْكَرِ﴾
(533)، وبما أنَّ الحسبة من أعمال الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر (534) فقال االله ﴿وَلْتَكُنْ مِنْكُمْ
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أمَّة یَدْعُونَ إلى الخَیْرِ وَیَأمُرُونَ بِالمَعْرُوفِ وَیَنْهَوْنَ عَنْ المُنْكَرِ﴾ (535)، وهو ما أوجب الرقابة فكانت
الحسبة. لذا بلغ من اهتمام ولاة الأمر في الأَنْدُلُس وحرصهم على سلامة المجتمع من الظواهر
والمعاملات غیر الشرعیة التي قد یقع فیها الكثیر ویجهلون حكمها، بأن عینوا المحتسبین وهم علماء
یتولون القضاء والفصل في كثیر من القضایا، ولأن الحسبة «من أعظم الخطط الدینیة وهي بین خطة
القضاء وخطة الشرطة جامعة بین نظر شرعي دیني وزجر سیاسي سلطاني» (536)، لذا اشترط
السقطي (537) في المحتسب بأن یكون «فقیهًا في الدین، قائمًا في الحق، نزیهًا النفس، عالي الهمة،
معلوم العدالة، ذا آنة وحلم…یستعمل اللین من غیر ضعف، والشدة من غیر عنف»، ومنهم من أوجب
أن یكون ذكرًا لیس أنثى، بالغًا، مسلمًا لیس كافرًا (538)، والصفة الخامسة للمحتسب عند الماوردي
«والخامس: أنَّ علیه أنَّ یبحث عن المنكرات الظّاهرة لیصل إلى إنكارها ویفحص عمّا ترك من

المعروف الظّاهر لیأمر بإقامته ولیس على غیره من المتطوّعة بحث ولا فحص».

لذا انبثق الدور الرقابي للمحتسب في منع التحرش في المجتمع الأَنْدُلُسي من الرغبة في تطبیق أحكام
الدین الحنیف على كل المخالفین والمنكرین لبعض أحكامه، والسعي لضبط المجتمع ضبطًا اجتماعیًا
قیمًا استمد أحكامه من القرآن الكریم والسنة النبویة المطهرة واجتهاد أئمة الإسلام، ویتمیز الضبط
الاجتماعي الذي أقره الدین الإسلامي بخصائص فریدة عن تلك الضوابط الموجودة في بعض
الشرائع أو القوانین الوضعیة، فالتشریع الإسلامي یستمد سلطته من االله سبحانه وتعالى ویعتمد في
سلطته وضوابطه على وازع ضمیر الإنسان، ویعمل كموجه ومراقب له في تصرفاته وأعماله
(539)، ومع وجود ضعاف النفوس والعقول؛ فابتعاد الإنسان عن االله وعن القرآن؛ ینفى الإیمان عن
تلك الفئة من الناس، خاصة عن الزاني كما أكد على ذلك النبي-صلّى االلهَّ علیه وسلم- دَّثَنَا یَزِیدُ بْنُ
بَیْرِ، عَنْ أَبِیهِ، عَنْ عَائِشَةَ، قَالَتْ: دُ بْنُ إِسْحَاقَ، عَنْ یَحْیَى بْنِ عَبَّادِ بْنِ عَبْدِ االلهَِّ بْنِ الزُّ هَارُونَ، أنا مُحَمَّ
انِي حِینَ یَزْنِي وَهُوَ مُؤْمِنٌ، وَلا یَسْرِقُ سَمِعْتُ رَسُولَ االلهَِّ -صلّى االلهَّ علیه وسلم- یَقُولُ: «لا یَزْنِي الزَّ
حِینَ یَسْرِقُ وَهُوَ مُؤْمِنٌ، وَلا یَشْرَبُ یَعْنِي: الْخَمْرَ حِینَ یَشْرَبُهَا وَهُوَ مُؤْمِنٌ، فَإِیَّاكُمْ إِیَّاكُمْ»، وبما أنَّ
العین زانیة والنظرة سهم من سهام الشیطان فلا غرو أن یسقط الإیمان عن هؤلاء الذین استباحوا
أجساد المحصنات من نساء المسلمین، لذا سعى محتسبي الأَنْدُلُس إلى المحافظة على الآداب العامة
في مجتمعهم من خلال الإشراف على تطبیق الدین وأركانه تطبیقًا سلیمًا (540)، فیذكر المقري عن
أهل الأَنْدُلُس أنهم «الأغلب عندهم إقامة الحدود وإنكار التهاون بتعطیلها وقیام العامة في ذلك

وإنكارهم أنَّ تتهاون فیه أصحاب السلطان» (541).
ولتحقیق الضبط في المجتمع الأَنْدُلُسي بأشكاله الرسمیة وغیر الرسمیة من جانب المحتسب فتتباین
آثارها بحسب نوع الأدوات والأسالیب المستخدمة، وكلما قوي نفوذ هذه الأسالیب ظهرت آثار
الضبط الاجتماعي بالالتزام بها، فلهذا كان وجود المحتسب في المجتمع الإسلامي حتمیًا كصائن
للمجتمع في موقعه، فحرص على وقایة المجتمع الأَنْدُلُسي من التأثر ببعض الحالات الشاذة التي
وجدت به، حیث حذر ابن عبدون من مخالطة النساء اللائي عرفن بالبغاء وممارسة الرذیلة وإبعادهن
عن حوانیت التجار ومنعهن من دخول السوق والوقوف على أبوابه وشوارعه لما عرفن به من سوء
خلق واللائي لقبن «بالطرازات» وربما تم تسمیتهن بهذا الاسم لأن هذه النوعیة من النساء كن یرتدین
الملابس المطرزة والمزركشة بغیة إظهار مفاتنهن وإثارة الرجال (542)، وكذلك اللاتي عرفن
بالزنا والرذیلة في مواضعهن في فنادقهن ودورهن المخصصة لذلك والتي یسمع فیها الغناء
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والموسیقى طوال اللیل والنهار، وعرفن «بنساء الخراج أو الخراجیات» فقد مُنعن من كشفن
رؤوسهن خارج فندقهن، فضلا عن منعهن السیر والاختلاط بین النساء العفیفات الطاهرات حتى لا
یغریهن بجمالهن ویفتنهن فیقعن في الرذیلة مثلهن (543)، وعلي الرغم من ذلك فقط كانت هناك
عقوبات صارمة وقاسیة ومهینة لهؤلاء النسوة (544)، وكان من الممكن الإرسال في طلب
الخراجیات أو «البغایا» إلى المنازل لقضاء لیلة أو أكثر، فكن یجدن الرقص والغناء وسائر فنون

التسلیة (545)، فیذكر ابن قزمان عن تلك الخراجیات:

مولتي قل درمك ات أو أش أنت؟
للمبیت جیت واالله قد أحسنت

قلت قم أنت قال لا واالله إلا أنت

نجعلوا للرجل متاعها قرون (546)
كما منعن الراقصات من كشف رؤوسهن في طرقات الشوارع، فكن یرقصن في حفلات العرس وهن
كاشفات عن شعورهن حاسرات الرأس (547)، كما منعن النسوة والرجال من التردد والمرور في
الأماكن التي یرتادها الزناة من الرجال والنساء والتي عرفت بالأجنة «یمنع النساءُ عن الغسل في
الأجِنَّة: فأنها أوكار للزّناء» (548)، فتوجب على المحتسب تكلیف العرفاء بتفتیش تلك الأمَّاكن
خاصة «الدارات» وهي الدروب الضیقة الموجودة في المقابر لأنها مثلت أوكارًا ومخابئ لهؤلاء

الفئة؛ خاصة في أوقات الصیف لخلوها من المارة (549).

المحور الثاني: الدور الرقابي للمحتسب في منع التحرش والمعاكسات في المجتمع الأَنْدُلُسي:

حرص المحتسب على عدم وقوع حالات التحرش سواء البصري -غض البصر- أو السمعي أو
حالات الاحتكاك الجسمي لنساء الأَنْدُلُس من جانب تلك الفئة الشاذة عن أخلاقیات الإسلام، فبدأ
المحتسب بنفسه فمنع أعوانه من محادثة النساء إلا العفیف الشیخ ولیس الشاب الجامح كثیر الكلام

لأنه یراودهن ویجالسهن فهو بدایة التحرش (550)، وذلك على عدة محاور:
أولا: منع الاختلاط بین الرجال والنساء:

أولى الخطوات التي اتبعها المحتسب في الرقابة على المجتمع الأَنْدُلُسي تكمن في منع الاختلاط بین
الرجال والنساء، لأن النبي -صلّى االلهَّ علیه وسلم- قَالَ: «لا یَخْلُوَنَّ رَجُلٌ بِامْرَأَةٍ إِلا مَعَ ذي مَحْرَمٍ«،
ةً، وَاكْتُتِبْتُ فِي غَزْوَةِ كَذَا وَكَذَا، قَالَ:«ارْجِعْ، فَقَامَ رَجُلٌ، فَقَالَ: یَا رَسُولَ االلهَِّ، امْرَأَتِي خَرَجَتْ حَاجَّ
فَحُجَّ مَعَ امْرَأَتِكَ»؛ وقال رسول االله -صلّى االلهَّ علیه وسلم- «ما خلا رجل بامرأة إلا كان الشیطانُ
ثالثَهما، فحرص المحتسب على أنَّ یمنع الرجال من المرور بین صفوف النساء، ویمنع النساء من
المرور بین صفوف الرجال خاصة في الصلاة (551)، حیث قال -صلّى االلهَّ علیه وسلم- «باعدوا بین

أنفاس الرجال والنساء».

في أمور البیع:
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بما أن الإسلام أعطى للمرأة المسلمة حریة كاملة في التصرف في أملاكها وجعل لها ذمة مالیة
منفصلة بعیدة عن زوجها، فهذا لم یمنعها من ممارستها لبعض الأعمال والمهن والبیوع التي لم
تخرج عن إطار الدین الحنیف، لهذا حرص المحتسب على إعطاء الشعور بالأمن والطمأنینة
والراحة في التعامل خاصة في أمور البیع والشراء لهؤلاء النسوة، لهذا توجب ألا یخالط النساء في

تلك الأمور «إلا ثقة خَیِّر» یعرف بین الناس بخیره وأمانته خاصة من أهل صنعته (552).

ففي حالات النساء اللائي یعُلن أسرهن وینفقن على أولادهن، نظر المحتسب لتلك الحالات بعین الدین
في منعهن الاختلاط بالرجال خاصة في الأسواق، لهذا توجب علیهن أن ینتدبن أحد للبیع أو الشراء
نیابة عنهن خاصة من ثقات وخیار الناس لدیهن (553)، فخُصص لهن مكان معروف لبیعهن، ولهن
شیوخ معروفون بثقتهم في مخالطة النساء یبتاعون لهن أو یرسلن منتجاتهن إلیهم، أو یرسلن
منتجاتهن مع سیدات قعیدات كبیرات في السن للسوق للبیع (554)، كما منعن أیضا من الجلوس في

حوانیت الصُنّاع والتجار للبیع أو للشراء (555).
كما شدد المحتسب على منع الباعة والمتجولون من الشبان من المرور في المقابر وسط النساء أثناء
زیارتهن للمقابر لأنهم یكشفون سترتهم (556)، فمنهم من رأى أنَّ النساء لا یخرجن للمقابر للترحم
على أزواجهم وأولادهم (557)، ووجب على الدلال أي بائع الدور ألا یكون شابًا إلا شیخًا عفیفًا

عرف بعفته وخیره بین الناس لأنه قد یقع ویوقع في الفتنة مع هؤلاء النسوة (558).

ثانیا: منع حالات التبرج والسفور والفوضى الأخلاقیة:

حرص المحتسب على عدم جلوس خادم الحمامات العامة أمام أبوابها لرصد النساء الراغبات في
الاستحمام، ومنع «المتقبل» أي مستقبل الضیوف والرواد خاصة في فنادق التجار والمسافرین أن
یكون امرأه لأنها تتعرض لمضایقات وملاسنات منهم وذلك حفاظًا على سمعتها وطهارتها (559)،
كما أمر المحتسب متقبل الحمام في بعض الأوقات بضبط الدخول لحمامات للنساء بألا یدخل إلا

مریضة أو نفساء، وكذلك الرجل ألا یدخل إلا بمئزر (560).
كما شدد المحتسب على منع النساء من لبس الخف «الصرار» الذي یصدر صوتًا أثناء مشیهن لأنه
یلفت الانتباه لهن أثناء سیرهن في الشوارع والأسواق مما یعرضهن للتحرش البصري من جانب
الرجال والشبان، لأنهن یلبسن تلك الخفوف عمدًا، كما نبه المحتسب على الخرازین بعدم صنع مثل
تلك الخفوف (561)،كما منعن من الوقوف على أبواب منازلهن ودیارهن في قارعة الطریق لأن في

ذلك غیاب للسترة والحجاب عنهن مما یعرضهن للنظر إلیهن (562).

كما أُمرن أن یمتنعن عن الغسل بالقرب من مواضع الشرب «السقایات» خشیة أن ینظرن إلیهن
الشباب والصبیة وأن یغسلن في موضع مستور عن أعینهم، ومنعن من الجلوس على أودیة وضفاف
الأنهار في المواضع التي یجلس فیه الرجال (563)، خاصة في فصل الصیف (564)، كما هو الحال
في «عید العصیر» حیث یمتد الاحتفال به لعدة أیام والمعروف بوقت جني ثمار العنب في الأَنْدُلُس،
فیخرج الناس مع أولادهم إلى الحقول ولبس أجمل ما عندهم من ملابس وحلي ویصحبون معهم
أصناف المأكولات والمشروبات وآلات الموسیقى والطرب ویرقصون ویعبثون وینزلون في الأودیة

والأنهار ویسبحون (565).
َّ أ



ومما لا شك فیه أنَّ مثل هذه الاحتفالات كثیرًا ما تخللها ضروب اللهو والعربدة والشراب والاختلاط
بین الرجال والنساء، وفیما یخص الرحلات والنزهة للنساء فقد منعن من الخروج في كثیر من
الأوقات لما عرفن به من التبرج في الملبس خاصة في الأودیة والمتنزهات (566)، خشیة
الاعتراض لهن بأذى أو التحرش بهن (567)، فضلا عن منع الشبان أیام العید الجلوس في المقابر
وفي الطرقات وبالقرب منها لاعتراض النساء والبنات لمعاكساتهن ومراودتهن فعلي المحتسب أن
یقوم بهذه الأمور ویسانده القاضي والعریف في ذلك (568)، لذا شُدد على النساء عند الخروج إلى
القبور والنزهات والاحتفالات أن یرافقن أزواجهن أو بصحبة محرم لهن لما في ذلك من صون لهن
ولسمعتهن خاصة في الأعراس والمآتم (569)، لأنه لم تخلُ مثل تلك المناسبات من عبث ولهو
الشبان خاصة العزاب منهم، ومن یثقل من الشراب، لذا كان أعوان الشرطة والجند یتدخلون لمنعهم

والبحث عنهم وإلقاء القبض على المشاغب والمعاكس منهم (570).

وفیما یخص المعاكسات في الشارع الأَنْدُلُسي فالشخص المعاكس كما سبق وأن أشرنا لا یقترن بسن
محدد سواء شابًا ورجلاً أو مسنًا، فكان دائم الجلوس في الأماكن التي یكثر تردد النساء علیها خاصة
في المقابر فیتواعد لمراودة النساء في الیوم أكثر من مرة خاصة في أوقات الأعیاد (571)، ویذكر
ابن قزمان الزجال أنه كان یعاكس ویغازل امرأة كانت مارة أمام بیته مستخدمًا بعض العبارات

الخارجة والبذیئة والتي تحمل عبارات وإیحاءات جنسیة صریحة بقوله:
كنت واقف بباب بعد العصر

إذ رأیت شخص قد خطر ونظ

إش كان هذاك؟ شمس كان أو قمر؟
أ خمار كان أو حق أو شغل بال؟

وجنة شط بیض مثل القطون

عین أكحــــل وحاجبـــًـا مقرون
بون، كل الملاحة، بون بون بون

ما أظن أنَّ یرى لها من مثال

وفـــي خدیـــــة وردة كالحیا
العبـــاد دون أنَّ تراه من مثال

وسوـالف تــــرى شعاع الضیا

مسته طالع بین الردي والخلال
وضریســــات كأنها الكافـــــور

وشفیفات كأنهـا الزعرور
أ أ



ا جنى فكانت أم حور أمَّ

وحـلاوة وكــــل سحر حلال
قلي قلبي: تمضي ترى أین تدخل

ـــا أنَّ تحصل وتعالج، فأمَّ

وتعربـــد فتقتل أو تقتل
ا هلاك أو وصال قصتین هي أمَّ

قلـــت ستى نن علامك قط

هذا عنقي، خذ الحبل واربط
مولتي، كـــم تزن وكم تخبط؟

روح تزهق في أمر هذا الدلال

قالت أحسنت، أكثر نحبك أنا
  لسن عــــن كل مــــا ذكرت غنا

قلــت جد هو فعجل أمش بنا

قالت «أصبر یبقى لك أنَّ تحتال»
زوج خارج بعد العشا للمزد

  جي، ولكـن ایاك یمیز احد

والبس خارج وجبة واشما تجد
ولامـك غیــر مـع الأشكال

آش نقولك؟ بقیت كذا مبهوت
  وأخذ به فـزع بحال نموت

وقفـــــز قلبي قفز مثل الحوت

  وضرب بالجنـــــاح بحال برطال

قلت یا لیت شعر آش نعمل؟

قمــــت، عممـــت راسي بالحنبل

وفتلــت بیـــد وانعدل



شيء على شي شكله بني زروال (572)

فضلا عن ذلك فقد حاول المحتسب منع استخدام الألفاظ والعبارات المسیئة التي استخدمت في الشعر
خاصة من جانب الشاعرات الأَنْدُلُسیات فكان لهن شِعر مليء بأسباب البذاءة وألفاظ دنیئة وسوقیة،
فضلا عن تضمنها لأسماء عورات الرجال والنساء على السواء، خاصة وأن هذا الشعر ینشر في
المجتمع ویحفظ ویذاع ولعل من أفحش هذا الشعر ما روي لنزهون القلاعیة الغرناطیة، ولولادة بنت
المستكفي، ولمهجة بنت التیاني القرطبیة (573)، كما أمر محتسبي الأَنْدُلُس بأن لا یكتب أي عبارات
مسیئة على الجدران والحوائط مما یسب أو یهجو أحد ومما لا یتضمن سقایة للسلطان غیر الذي

یجري بین الناس من استعلام الأخبار ومعرفتها (574).
كما حاول المحتسب منع الدجالین والحكایین المشهورین بـ «القصاصین والحسابین» من محادثة
النساء ومخالطتهن لأن في ذلك مراودة لهن وفرصة لاحتكاك هؤلاء بهن ومحاولة سرقتهن، لأن تلك
الفئة كان لا یجالسهم إلا «الفاجرات من النساء» (575)، كما منع المهرجین والمهذرین من الجلوس
في الشوارع التي یسلكها الناس لأنهم یجتمعون بهم ویلتفون حولهم، فكان لا یخلو هذا من معاكسة

النساء والتحرش بهن أثناء سیرهن (576).

المحور الثالث: الدور العقابي للمحتسب في منع التحرش والمعاكسات في المجتمع الأَنْدُلُسي:

العقوبة هي أداة من أدوات العقاب والزجر لمرتكبي الجرائم والفواحش في المجتمع، وأحد وسائل
مواجهتها والحد منها، وبدأ الإسلام بفرض العقوبات المشددة لمنع الزنا والتحرشات الجنسیة وكذلك
المعاكسات في المجتمع المسلم، وخرجت عقوبات المحتسب تجاه تلك الفئة من أحكام الدین، فمن
اللافت للنظر أنَّ سورة النور في حربها على الفاحشة بدأت ببیان عقوبات الزناة وخوض الألسنة في
نْهُمَا مِائَةَ جَلْدَةٍ (577)، مع المبالغة في انِي فَاجْلِدُوا كُلَّ واحِدٍ مِّ انِیَةُ والزَّ أعراض المحصنات الزَّ
التنكیل بهم وَلاَ تَأْخُذْكُمْ بِهِمَا رَأْفَةٌ فِي دِینِ االلهَِّ (578)، والتشهیر بهم وَلْیَشْهَدْ عَذَابَهُمَا طَائِفَةٌ مِنَ
الْمُؤْمِنِینَ (579)، وقال تعالى في عقوبة خوض اللسان في الفواحش وقذف المحصنات وَالَّذِینَ
یَرْمُونَ الْمُحْصَنَاتِ ثُمَّ لَمْ یَأْتُوا بِأَرْبَعَةِ شُهَدَاء فَاجْلِدُوهُمْ ثَمَانِینَ جَلْدَةً وَلاَ تَقْبَلُوا لَهُمْ شَهَادَةً أَبَدًا وَأُوْلَئِكَ
هُمُ الْفَاسِقُونَ (580)، ویرد في حق المتحرشین بالنساء العقوبتان الدنیویة والأخرویة الواردتان في
قول االله تعالى: إِنَّمَا جَزَاء الَّذِینَ یُحَارِبُونَ االلهَّ وَرَسُولَهُ وَیَسْعَوْنَ فِي الأَرْضِ فَسَادًا أنَّ یُقَتَّلُواْ أَوْ یُصَلَّبُواْ
نْ خِلافٍ أَوْ یُنفَوْاْ مِنَ الأَرْضِ ذَلِكَ لَهُمْ خِزْيٌ فِي الدُّنْیَا وَلَهُمْ فِي الآخِرَةِ عَ أَیْدِیهِمْ وَأَرْجُلُهُم مِّ أَوْ تُقَطَّ

عَذَابٌ عَظِیمٌ (581).
ومن أسالیب العقاب التي اتبعها المحتسب تجاه بعض فئات المتحرشین ومن على شاكلتهم ممن یفشوا
أسالیب التحرش والزنا في المجتمع الأَنْدُلُسي خاصة لـ«الغلمان المرد» أولئك المخنثین المتشبهین
بالنساء؛ فحذر من الاختلاط بهم أو الخلوة بأمثالهم، كان عقابهم حلق رؤوسهم وتغییر أثوابهم بثیاب
خشنة ردیئة، أو حبسهم لدى آبائهم وعدم حبسهم في السجن (582)، وشدد المحتسب أیضا أثناء
تطبیق العقوبة على النسوة اللاتي یحبسن في بعض قضایاهن على منع التحرش بهن بمنع حبسهن في
سجن واحد مع الرجال، ولا یكون السجان علیهن إلا رجلاً متزوجًا عفیفًا حسن السیرة والسمعة

.(583)

أ لأ



كما كانت عقوبة متقبل الحمام والذي یسمح ببعض الأشیاء الخارجة والمنكرة بأن یغلق الحمام ویزج
بالمتقبل في السجن (584)، وعقوبة النسوة اللائي یصرن على لبس الخف الصرار «الذي یصدر
صوتًا» بأن تقطع خفوفهن ویخلع من أرجلهن في الحال، وعلیهن الأدب والتأدیب، كذلك مع تحذیر

الخرازین عن عمل تلك الأخفاف وإن لم ینتهوا یعاقبوا (585).

كما كانت عقوبة المرأة التي تجمع بین النساء والرجال أن تُمنع من ذلك ویغلق دارها ورحیلها مع
التشهیر بها بجلوسها في «قفة» وتضرب بالسوط كما في الحادثة التي یذكرها «حمدیس القطان
یقول: أمر سحنون بالمرأة التي یقال لها: حكیمة، وكانت تجمع بین الرجال والنساء، واستفاض علیها
الخبر، فأمر بها سحنون فنحیت من دارها، وطُـیِّن باب دارها بالطین والطوب، وكانت خلاسیة
طوالة، وأمر أنَّ تجعل بین قوم صالحین، فنقلت إلى ذلك الموضع، أو وقد كان ضربها بالسوط

وأجلسها في القفة، وامرأة أیضًا یقال لها غبارة وغیرها» (586).
على الرغم من كل تلك الحالات إلا أنَّ القائمین على حمایة وصیانة المجتمع وهم المحتسبة فكان لهم
دورًا مهمًا في حمایة وضبط المجتمع ضبطًا اجتماعیًا استمد أسسه وقیمه ومبادئه وأحكامه من القرآن
والسنة النبویة المطهرة، كما عمل المحتسب على تطبیق بعض أعارف وتقالید المجتمع الأَنْدُلُسي في
الكف والحد من انتشار ظاهرة التحرش والمعاكسات، من خلال الترهیب والتحذیر من تلك الأفعال
الشاذة في مجتمعه، لذا كان للمحتسب هذا التوقیر والاحترام من كافة أطیاف المجتمع فكان اختیاره
بالأمر الصعب الذي وضعت له المعاییر والضوابط التي حددت شخصیة هذا الرجل، ومن جانب
آخر تعرض هذا البحث لظاهرة –قلت في مجملها- في المجتمع الأَنْدُلُسي وهو ظاهرة التحرش
الجنسي والمعاكسات اللفظیة والبصریة كیف أنَّ المجتمع نفسه قد لفظها وطردها من ثنایاه فكان

المجتمع الأَنْدُلُسي أو من طبق علیها عقوباته وحدوده.



لة الأنْدلس مُتَسَوِّ
عاش في الظل فئات عدة من أبناء المجتمع الأَنْدُلُسي غابت عنهم اهتمامات السلطة سواء عمدًا أو
سهوًا؛ تلك الفئة نُعتت بالعدید من المصطلحات والمسمیات الدالة على أوضاعهم وأحوالهم داخل
مجتمعهم، وجاء مفهوم التَّهْمِیش لیحیل على مفاهیم أخرى مثل الحریة والمواطنة والحقوق، ویرى
العدید من الباحثین أنَّ التَّهْمِیش من الصعوبة تحدیده لتعدد مستویاته المتراوحة بین التموقع الشكلي

داخل المجتمع وبینت الإقصاء الكلي أو الاندماج فیه (587).
لة، باعتبارهم شریحة مجتمعیة تدخل في عِداد التاریخ المقموع كما ذكر ومن بین أولئك الْمُتَسَوِّ
القادري بوتشیش لما أسدله قدامى المؤرخین من ستار من الصمت والتَّهْمِیش (588)، إلا أننا نجد
منهم من سعى للتواكل والتكاسل في طلب الرزق، وعلي الجانب الآخر نجد منهم من عمل واجتهد
للحصول على قوت الیوم بممارسة بعض الأعمال وإن كان غیر مجدیة إلا أنها كانت عبرت في كثیر

من الأوقات عن روح المجتمع وعادته.

شِینَ - بكثیر من الصفات التي تُقلل منهم وتُحقر من شأنهم فكانوا رعاعًا وهمجًا فاتصفوا –أي الْمُهَمَّ
وسُقطاء كونهم عوام، فأقصوا من كافة نواحي الحیاة (589)، فعانوا من ألوان العسف والتنكیل، فلا
یأتي ذكرهم في الغالب إلا عند التأریخ للكوارث كالمجاعات والأوبئة، أو من خلال ذكر حركات

المعارضة التي جري تهمیشها بالمثل ودمغها بأبشع التهم والنعوت (590).

لة: الْمُتَسَوِّ
أولئك الذین عانوا حیاة التَّهْمِیش بسبب الأوضاع الاجتماعیة والاقتصادیة والسیاسیة في الأَنْدُلُس
لة، والْتَسَوّل في اللغة، جاء في لسان العرب (591) في وكان لهم دورًا في المجتمع الأَنْدُلُسي الْمُتَسَوِّ
السؤال أي سألته الشيء بمعنى استعطیته إیاه، وقال عز وجل ﴿وَلاَ یَسْئَلْكُمْ أَمْوَالَكُمْ﴾ (592)، وفي
الحدیث (593) أنه نهى عن كثرة السؤال.. قیل: هو سؤال الناس أموالهم من غیر حاجة، وسألته عن
الشيء وبه: استخبرته، قال عز وجل﴿یَأَیُّهَا الَّذِینَ آمَنُوا لاَ تَسْئَلُوا عَنْ أَشْیَاءَ أنَّ تُبْدَ لَكُمْ تَسُؤْكُمْ﴾ (594)،
وقال عز وجل﴿فَسْئَلْ بِهِ خَبِیرًا﴾ (595)، وفي الحدیث (596): إن أعظم المسلمین جرمًا من سأل عن
شيء لم یحرم فحرم من أجل مسألته، وذكر في تاج العروس أنَّ التسول من «التسویل: تفعیل من

السول، وهو أمنیة الإنسان یتمناها، فتزین لطالبها، وغیره من غرور الدنیا» (597).

وقال أبو البقاء الكفوري في السؤال «هو استدعاء معرفة، أو ما یؤدي إلى المعرفة، أو ما یؤدي إلى
المال، فاستدعاء المعرفة جوابه على اللسان، والید خلیفة له، بالكتابة أو الإشارة، واستدعاء المال

ا بوعد أو برد» (598). جوابه على الید، واللسان خلیفته لها، أمَّ

والْتَسَوّل هو حالة نفسیة تحمل المرء على السؤال، خاصة عندما تكون هناك حاجة مشروعة فالسؤال
مشروع، لكنه على كل حال تسول وهو مخصوص بشئون المال، ولیس في شئون العلم وما لابد منه
(599)، باعتبار الفقر من أعظم الابتلاءات التي تصیب الإنسان وتدفعه إلى طلب الحاجة من غیره،
ما یعرضه لإنقاص قدره ومنزلته عند الناس؛ ولهذا كان النبي یستعیذ باالله من الفقر، وقد قرَن بینه

َ ُ أ



وبین الكفر في دعاء واحد؛ فكان یقول: }اللهم إني أعوذ بك من الكفر والفَقر{ (600)، فلذا نصح
الرجل الأنصاري الذي أتاه یطلُبُ الصدقةَ؛ بالعمل والسعي لطلب الرزق طالما لدیه القدرة.

وحارب الإسلام وكافح الْتَسَوّل، وبالَغ في النهي عن مسألة الناس خاصة من غیر المستحقین
للصدقات والزكوات والذین ذكرهم االله تعالى في الصدقاتِ ومستحقیها ﴿لِلْفُقَرَاءِ الَّذِینَ أُحْصِرُوا فِي
سَبِیلِ االلهَِّ لاَ یَسْتَطِیعُونَ ضَرْبًا فِي الأَْرْضِ یَحْسَبُهُمُ الْجَاهِلُ أَغْنِیَاءَ مِنَ التَّعَفُّفِ تَعْرِفُهُمْ بِسِیمَاهُمْ لاَ
یَسْأَلُونَ النَّاسَ إِلْحَافًا وَمَا تُنْفِقُوا مِنْ خَیْرٍ فَإِنَّ االلهََّ بِهِ عَلِیمٌ﴾ (601)، فاختص بالصدقة هنا الفقراء الذین
لون، ولكن تعرِفهم أنهم فقراءُ لا یستطیعون السعيَ في طلب الرزق ولا یسألون الناس شیئًا ولا یتسوَّ
لین القادرین على العمل، ولكن لأصحاب بسماتِ الفقر التي تظهر علیهم، أي أنها لیس لهؤلاء الْمُتَسَوِّ

آئِلِ وَالْمَحْرُومِ﴾ (602). عْلُومٌ * لِّلسَّ الأعذار ﴿وَالَّذِینَ فِى أَمْ���لِهِمْ حَقٌّ مَّ
لة: المجتمع الأَنْدُلُسي والْمُتَسَوِّ

تمیز المجتمع الأَنْدُلُسي بالكد والعمل فضلا عن الدقة والجد والصبر في أداء أعمالهم، فكانوا
«صینیون في إتقان الصنائع العملیة وأحكام المهن التصوریة، فهم أصبر الناس على مطاولة التعب
في تجوید الأعمال ومقاساة النصب في تحسین الصنائع» (603)، فكانوا «متى دخلوا في شغل عملوه
في أقرب مدة وأفرغوا فیه من أنواع الحذق والتجوید ما یمیلون به النفوس الیهم ویصیر الذكر لهم»
(604)، وكما ذكرنا سابقًا فیما یتعلق باقتصاد العَوامّ وحبهم للعمل والسعي إلیه بذكر الأمثال والأقوال
الدالة على ونكرر هنا بعض منها «الرزق في البیر» (605)، وقولهم أیضا «أخدم باطل ولا تجلس
عاطل» (606)، حیث شَغِل العمل أهمیة كبیرة وعظیمة بین العامة فقالوا «غُبَار العَمَل أخیر من
زَعفران العُطلة» (607)، وكذلك ذكروا «ارفع من خُبْرك، ولا ترفَع من شُغلَك» (608)، وأیضا
«الجلوس بلا شغل یحمق» (609)، وجاء في المثل كذلك «مَنْ خَلا شُغل الیَوم لغَدًا، ما یفلَح أبَدًا»
(610)، وقالوا «مَنْ جَلَس بِلا شُغْل، یطْلُب في رَأسْ قُولُ وعَظْم» (611)، هذا بخلاف قولهم «تبكي
على الزرق بالوظف» (612)، وكذلك «مَا كَان من الرزق ما یَمضْي» (613)، و«إذا یجي الرزق

یجي یدول» (614).

لة في البلدان الإسلامیة، فیذكر «تجد أهل هذه الأمصار ولابن خلدون (615) رأي في الْمُتَسَوِّ
الصغیرة ضعفاء الأحوال متقاربین في الفقر والخصاصة لما أنَّ أعمالهم لا تفي بضروراتهم ولا
یفضل ما یتأثلونه كسبًا فلا تنمو مكاسبهم. وهم لذلك مساكین محاویج إلا في الأقل النادر. واعتبر ذلك
حتى في أحوال الفقراء والسؤال فإن السائل بفاس أحسن حالاً من السائل بتلمسان أو وهران. ولقد
شاهدت بفاس السؤال یسألون أیام الأضاحي أثمان ضحایاهم ورأیتهم یسألون كثیرًا من أحوال الترف
واقتراح المآكل مثل سؤال اللحم والسمن وعلاج الطبخ والملابس والماعون كالغربال والآنیة. ولو
سأل سائل مثل هذا بتلمسان أو وهران لاستنكر وعنف وزجر، ویبلغنا لهذا العهد عن أحوال القاهرة
ومصر من الترف والغنى في عوائدهم ما یقضى منه العجب حتى أنَّ كثیرًا من الفقراء بالمغرب
یترعون من الثقلة إلى مصر لذلك ولما یبلغهم من شأن الرفه بمصر أعظم من غیرها». ویفهم من هذا
النص كیف ربط ابن خلدون بین التسول وبین نقص الحاجات التي تكفي وتفي للعیش دون الترف،
لدرجة أنه عقد مقارنة صریحة وواضحة بین المتسولة في بلدان الغرب الإسلامي فمنهم من یطلب ما

یكفیه للعیش والآخر الذي یشترط الحصول على نوعیات معینة من حاجات كاللحم والسمن وغیره.
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لة وأسالیبهم، خاصة من یملك القدرة على العمل ویتقاعس واستنكر المجتمع الأنْدُلسي عمل المُتَسَوِّ
ویتكاسل عنه، واتخاذ تلك الحاجة كوسیلة للحصول على الأموال والمساعدات دون جهد، وهو ما
یؤكده المقري عند حدیثه عن أهل المشرق الإسلامي ومقارنته وربطه غیر مباشرة لهذه الفئة في
الأَنْدُلُس بغیرهم من المجتمعات العربیة والإسلامیة في رسالة مضمونها أنَّ المجتمع الأَنْدُلُسي لم یعتد
ولم یحبذ هذه الأفعال ونتیجة لهذا فقد احتاط أهل الأَنْدُلُس واتخذوا تدابیرهم لمواجهة الأزمات خوفًا
مد الید والسؤال وطلب الحاجة فكانوا «أهل احتیاط وتدبیر في المعاش وحفظ لما في أیدیهم خوف ذل
السؤال، فلذلك قد یُنسبون للبخل، ولهم مروءات على عادة بلادهم» (616)، وفي ظل تقلب الأحوال
في الأَنْدُلُس بین الرخاء والتدهور، حیث تمیزت فترات طویلة منه بالتقدم والرخاء الاقتصادي ومن
ثم الرقي الاجتماعي، لذا اختلفت تعامل المجتمع الأَنْدُلُسي مع الفئات الفقیرة والمعدومة والّتي لم تلقَ
الاهتمام الكامل في معظم الأحیان، ففي أوقات الرخاء حظیت العامة برعایة الخلفاء والأمراء، فكان
لهم نصیب من الصدقات والمساعدات للتخفیف عنهم من وطأة الضیق والعسر الذي كانوا یرضخون
تحته في أوقات الأوبئة والغلاء وارتفاع الأسعار، بتقدیم الهبات التي كانت تعطى لهم، ففي كل مناسبة
كانوا یقرضون الأموال على الناس كافة لاسیما الضعفاء والغرباء، ونبع موقف المجتمع الأَنْدُلُسي من
لة من الشریعة الإسلامیة، فتارة نجدهم أحسنوا إلیهم وتعاطفوا معهم، وحُبست علیهم الدور الْمُتَسَوِّ
والأراضي والزوایا لتدر علیهم ما یتدبرون به أحوالهم، وتارة أخرى اتخذوا تجاههم موقفًا حادًا
علاوة لموقف الدولة متمثلة في المحتسب وأصحاب النفوذ، ویذكر الماوردي نصًا عن كیفیة تصدي
المحتسب لتلك الفئة سواء بالتأدیب أو النصیحة والإنكار خاصة هؤلاء القادرین على العمل بقوله
ا بمال أو عمل أنكره علیه «وإن رأى رجلا یتعرض لمسألة الناس في طلب الصدقة وعلم أنه غني أمَّ
وأدبه فیه وكان المحتسب بإنكاره أخص من عامل الصدقة. قد فعل عمر رضي االله عنه مثل ذلك بقوم
من أهل الصدقة، ولو رأى علیه آثار الغنى وهو یسأل الناس أعلمه تحریمها على المستغني عنها ولم
ینكره علیه لجواز أنَّ یكون في الباطن فقیرًا، وإذا تعرض للمسألة ذو جلد وقوة على العمل زجره
وأمره أنَّ یتعرض للاحتراف بعمله، فإن أقام على المسألة عزره حتى یقلع عنها. وإن دعت الحالة
عند إلحاح من حرمت علیه المسألة لمال أو عمل إلى أنَّ ینفق على ذي المال جبرًا من ماله ویؤجر ذا
العمل وینفق علیه من أجرته لم یكن للمحتسب أنَّ یفعل ذلك بنفسه؛ لأن هذا حكمٌ والحكام به أحق

فیرفع أمره إلى الحاكم لیتولى ذلك أو یأذن فیه» (617).

لیه، أنه أعطى الفقراء والمحتاجین ما ومن أبرز الخطوات التي اتخذها المجتمع الأَنْدُلُسي تجاه مُتَسَوِّ
یفید بأنهم فقراء بشهادة تمنح لفقیرهم، وهي تُعطى لشخص یُشهد علیه شخص أو مجموعة بأنه فقیر
سواء بالعلم أو بالبت –الدلیل- وهل یحتاج للمساعدة أو لا، في محاولة من قبل السلطة الحد من أعمال
التسول والتكاسل «واختلف الناس في الفقیر والمسكین، أیهما أبلغ في الحاجة، وفي حقیقة الفقر،
لة یتولى وعلى ما تطلق هذه التسمیة، فلهذا وقع الالتباس» (618)، في وجود شیخ للفقراء والْمُتَسَوِّ
أمرهم من المسنین وكبار السن عُرف بـ«شیخ الفقراء» (619)، یحدد المستحقین للمساعدات كي لا
یقع الالتباس والشك، وهذا الأمر یعكس ما تمتعت به الأَنْدُلُس من رقي حضاري وإنساني راعى
هؤلاء المحتاجین بتخصیص من یتولى أمرهم وهو أشبه بالنقیب أو العریف لتلك الفئة، لهذا فقد
خصص له خطة تهتم به عرفت بخطة الناظر للمساكین للصرف على المحتاجین والمساكین (620)،
وناظر الأحباس من یتولى اختیار المساكین المستحقین للصرف لهم من ریع الوقف، وتحدید مقدار ما
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یستحقونه وفقا لاجتهاده، ففي بعض الأوقات كان یقوم بتأجیر بعض الأوقاف المحبسة على المساكین
وأخذ ثمن الكراء ویشترى به ثیابًا توزع علیهم لكسوتهم في الأعیاد (621).

ونتیجة لحالة الخلط والالتباس والتباین بین أبناء المجتمع وتلك الحالة التي كان علیها المتصوفة في
الأَنْدُلُس نراهم یطلقون علیهم «الفقراء» ووصفهم العَوامّ بالمتسولة –لتشابه الحالة- حیث وردت فیهم
العدید من المسائل الفقهیة التي تتناول حیاتهم وصفاتهم، لأنهم كثیرا ما اتصفوا بالفقر والسؤال، فبُنیت
لهم الزوایا یجمعون فیها ما یقوتهم ویؤنسون بمجالسهم، ویجتمعون فیها على الذكر والأكل وإنشاد
الأشعار (622)، وهم من ینطبق علیهم قوله تعالى ﴿یَحْسَبُهُمُ الْجَاهِلُ أَغْنِیَاءَ مِنَ التَّعَفُّفِ تَعْرِفُهُمْ

بِسِیمَاهُمْ لاَ یَسْأَلُونَ النَّاسَ إِلْحَافًا وَمَا تُنْفِقُوا مِنْ خَیْرٍ فَإِنَّ االلهََّ بِهِ عَلِیمٌ ﴾ (623).
لة في الأَنْدُلُس فقد انقسمت تلك الفئة إلى نوعین: ولفهم الإشكالیة والوضعیة التي كان علیها الْمُتَسَوِّ

لة أصحاب العذر: أ| الْمُتَسَوِّ

فلیس من الغریب أنَّ بعض الأسر مارست التقشف في حالات الفقر والحاجة، وهو ما دفع بعضهم
للسؤال في طلبهم، خاصة من لهم أبناء یرغبون استكمال مراحل تعلیمهم، ویرغبون في توفیر أبسط
الأشیاء وهو ثمن زیت القنادیل للمطالعة والمراجعة (624)، ولهذا فقد حُبس على أبناء الفقراء
وأوقف علیهم بعض من حوانیت السراجین بقرطبة وذلك عام ٣٦٤هـ «وفیها حبس الحكم حوانیت
السراجین بقرطبة على المعلمین لأولاد الضعفاء» (625)، كما أقدم بعض المؤدبین في تعلیم أولاد
الضعفاء والمساكین القرآن حول المسجد الجامع بقرطبة وبكل ربض من أرباضها وأجرى علیهم
المرتبات، وعهد إلیهم من الاجتهاد والنصح ابتغاء وجه االله العظیم، وكان عدد هذه المكاتب سبعة
وعشرون مكتبًا لتعلیم الفقراء، منها حوالي المسجد الجامع ثلاثة، وباقیها في كل ربض من أرباض

المدینة (626).
لة اتسم بنوع من التعاطف والرحمة رغبة واتخذ المجتمع الأَنْدُلُسي موقفًا حیال تلك الفئة من الْمُتَسَوِّ
لة منهم في المساعدة، فحرص بعضهم على تحبیس ووقف بعض الأصول علیهم للإنفاق على الْمُتَسَوِّ
من الفقراء والمساكین خاصة في المناسبات الدینیة سواء من الرجال أو النساء، كالمرأة الغرناطیة
التي تصدقت بأرض تزرع بالقمح ویؤخذ محصولها لیوزع على الفقراء وبصفة خاصة في لیلة
المولد النبوي الشریف (627)، كما حبس رجل من قمارش دنانیرًا على المساكین (628)، وغیره من
حبس الرحى لصالح الیتامى والمساكین وأبناء السبیل (629)، وكذلك حبس الزوایا للفقراء
لة ینزل فیها من الغرباء الضالین كما ذكر الونشریسي (630) في والمساكین وأبناء السبیل والْمُتَسَوِّ
إحدى نوازله «وسئل عن شأن زاویة ببسطة حبستها امرأة ثم سافرت من بسطة من نحو تسعة أعَوامّ،

وبقیت الزاویة بید الفقراء یجتمعون فیها وینزلون فیها من یرد علیهم من الغرباء».

لة دون عذر: ب| الْمُتَسَوِّ

وهم المخادعون الكاذبون ممن استخدموا بعض الأسالیب لخادع الناس للحصول على المساعدة،
فكان موقف المجتمع أَنْدُلُسي منهم واضحًا «وإذا رأوي شخصًا صحیحا قادرا على الخدمة یطلب
سبوه وأهانوه، فضلا عن أنَّ یتصدقوا علیه، فلا تجد في الأَنْدُلُس سائلا إلا أنَّ یكون صاحب عذر»،
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لة في المجتمع الأنْدُلسي، وما تعرض له المُتَسَوِّل القادر على هذا ما ذكره المقري (631) عن المُتَسَوِّ
لة بل جاءت أمثالهم معبرهم عن مدى سخطهم العمل من سب وإهانةـ لذا لم یترك العَوامّ هؤلاء الْمُتَسَوِّ
منهم ومن إساءتهم لمجتمعهم، فكان التحایل والخداع صفة من صفاتهم ما ترتب علیه فقدان الثقة فیهم
ومن ینتسب إلیهم، لغیاب الصدق في القول والعمل فلا یجوز فیهم عمل الخیر والمعروف بقولهم «لا
صدق، ولا قول أنَّ معروف» (632)، وقالوا أیضا في حالهم «بحال من سعا واهترق لـ»، ووصفهم
أیضا طلب الْمُتَسَوِّل الناس المساعدة بأنهم لا فائدة من خداعیهم وكذبهم، لكنهم أیضا سخروا من

القادرین في مجتمعهم والذین انخدعوا بأسالیب هؤلاء المتسولة.

لة: الأحباس والْمُتَسَوِّ
أدت الأحباس والأوقاف دورًا مهمًا في توفیر الرعایة الاجتماعیة للفقراء والیتامى والمرضى
والتخفیف من معاناتهم، وكذلك تسییر سبل العیش والحیاة الكریمة وتحقیق مبدأ التكافل الاجتماعي،

الذي نادى به الإسلام، فارتبطت الأحباس والأوقاف الإسلامیة بالصدقات.

لة من الفقراء والمساكین في عقد كان نصه «حبس فلان بن فلان فمنهم من حبس دارا على الْمُتَسَوِّ
داره الّتي بموضع كذا حدودها كذا على المساكین بموضع كذا تحبیسا مؤبدا موقوفا ما بقیت الدنیا
تؤاجر ویتصدق بكرائها وغلتها على المساكین، فإن لم یوجد لها كراء سكن فیها أهل الضعف
والمسكنة وتواسى بینهم على قدر الحاجة، ومتى وجد لها كراء أكریت وتصدق بكرائها على
المساكین، فإن لم یوجودا فعل الفقراء» (633)، أو من حبس لبن بقرة علیهم «منح فلان فلانا لبن
بقرة صفتها كذا منتحها وینتفع برسلها في ربیع سنة كذا إلى أنَّ یجف لبنها رفقا منه ورغبة في الثواب
من االله تعالى ودفع البقرة المذكورة إلیه» (634)، ومنهم من أوصى ببیع موضع له وثمنه یفرق على
المساكین والفقراء (635)، أو من تصدق علیهم بمحصوله وغلته «وأن یبتاه منه كذا وكذا قدحا من
القمح فیفرق على المساكین على سنة تفریق كفارة الإیمان باالله عز وجل» (636)، أو كالّتي أوصت

أن توزع دنانیر لها على المساكین (637).

وأوصى بعضهم «بفدان بأن یكون حبسا على المساكین بعد وفاته یؤخذ فائدة كل عام ویشتري به
خبزًا ویفرق على الضعفاء والمساكین في شهر رمضان وأوصى أیضا بأن ما یفضل عن الفدان
یلحق بالصدقة، ففضل من ثلثه على الفدان، أو یفرق على المساكین في رمضان وفي غیره حتى تنفد،
فأجاب: لا یفرق ما فضل على المساكین إلا أنَّ یوجد ملك، وإما أن وجد بأنه یشتري ویكون ما یخص

ما فضل من الكراء یفرق في رمضان» (638).
أسالیب وطرق التَسَوِّل في الأَنْدُلُس:

اتبع المتسولة استراتیجیة اعتمدت على الاستجداء والسؤال بطرق شتى من الإلحاح وكثرة السؤال مع
استغلال كل ما هو «مقدس» كالمناسبات والمواسم الدینیة لاستدرار عطف الناس وتلقي عطائهم دون
ضجر أو نفور، فتواجدوا في الأماكن والساحات والأسواق العامة، فعولوا على الجانب الإنساني
والعاطفي من خلال إبراز الشكوى المستندة على مجموعة من العناصر كالفقر والمرض وكثرة
الأبناء (639)، ومن أبرز هذه الأماكن؛ المساجد خاصة یوم الجمعة فكان المتسولة یدنون من رؤوس
المصلین بطلب المساعدة وهو ما نادى بمنعه المحتسب، فكان من واجباته نحو هذا «یمنع المساكین
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عن السؤال في المسجد، والتطوف بین الجماعات، والخطو على أعناقهم، ولا سیما في یوم الجمعة
وأشد ذلك والأمَّام یخطب» (640)، ولم یكتفوا بهذه الطریقة لكن نجدهم یقفون على أبواب الناس في
الدور والمنازل بطلب الشيء، سواء من أقاربهم أو من غیرهم من عامة الناس خاصة الغرباء
«ومثله الرجل یلقاه الرجل من إخوانه أو أقاربه، فیسأله أنَّ یصله، فیبعده بذلك، ثلم لا یجه، أو

الأجنبي یلقاه الرجل فیسأله» (641).

كما اتبع متسولة الأَنْدُلُس من الحیل والمكر ما یستجدون به المارة وأصحاب القلوب الرحیمة، بأن
یصطنع بعضهم الحیل كالجلوس في الشوارع والطرقات ویترنحوا فیها بادعائهم المرض كالصرع
أو الجروح والقروح والأورام كما یذكر ابن عبد الرؤوف بقوله «الذین یتخبطون في الأسواق،
ویوهمون الناس أنهم صرع، ویستخبر ذلك منهم، وكذلك أصحاب الأورام والقروح البشیعة»
(642)، ومن أبرز هذه الطرق والمتبعة في الوقت الحاضر من یتظاهر بأنه قعید أو أصابته بعض
الحروق لیستعطف الناس بمرضه «من یدعي بأن أمعاءه خارج بطنه ومن یتعلق مصرانه من جنبه،
والذي یصیح بوجع الحصا، والذي یظهر أنه مقعد، والذین یقرحون أیدیهم ویوهمون الناس أنَّ ذلك
كله بلاء نزل بهم، وهم یكذبون، وذلك كله منهم حیلة لأخذ أموال الناس بالباطل، فیجب على صاحب
الحسبة أنَّ یقف ذلك كله على صحة، ویعاقب من تحیل منهم بتلك الحیلة» (643)، وهو ما نقلته لنا
أمثال العامة حیث وردت بعض الحیل الّتي انتهجها المتسولة في الأَنْدُلُس كما جاء في المثل«واحد
یقود وأخر یضرب بالعود» (644)، وأیضا «واحد بمصران على دراع» (645)، وكذلك «واحد

رق وأخر یسعى فیه» (646).
لة من الطواف في الطرقات والشوارع «یمنع لذا حرص محتسبة الأَنْدُلُس على منع هؤلاء الْمُتَسَوِّ
الطوافین على الدور المُلبسین على الناس والمستحیلین علیهم ممن یتخذ بالأباطیل، ویتملل

بالأطالیل» (647).

لة الأَنْدُلُس امتلكوا استراتیجیة فریدة خاصة بهم في التَسَول، سبق ذكرها ومن الملفت للنظر أنَّ مُتَسَوِّ
عند الحدیث عن فن الزجل، والتي تكمُن في استخدام لون فني مبتكر من الشعر هو الزجل كما ذكرنا
عند الحدیث عن ابن قزمان، حیث نراه نفسه یقوم بقول أزجاله في الشوارع وفي القصور والدور من
لة الجائلون في الطرقات أجل المال خاصة في فترات عوزه واحتیاجه، الأمر الذي دعى الْمُتَسَوِّ
لاقتباسه والسیر على نهجه بأن یستعطفوا الناس من القادرین في الشوارع والطرقات، ورافق هؤلاء
في كثیر من الأحیان آلة موسیقیة كالعود أو الناي والطنبور والدف أو الصاجات، ولم یكتفوا بهذا فقط
ولكن كان معها بعض فقرات من الرقص، وهذه الأزجال عبارة عن كلمات موزونة لها قافیة، فیها
دعابات سوقیة وعبارات مبتذلة وألفاظ وعبارات بذیئة یستعملونها في مباذلهم كألفاظ الأطفال الذین
یلعبون في الطریق، والّتي صاحبها الكثیر من العبارات الاصطلاحیة الّتي یتعارف علیها أهل كل
حرفة، ولا تخلو كذلك من اللغو الفارغ الذي كان یتداول في المنازل والبیوت (648)، رغبة منهم في
جذب انتباه المارة، وهو ما نراه في الوقت الحاضر في البلدان الأوروبیة، لذا تدارك المحتسبة في
لة بالأزجال والأشعار في الشوارع وقت الخروج الأَنْدُلُس تلك الحیل ومنعوا سیر هؤلاء الْمُتَسَوِّ
للغزوات «ویمنع الذین یمشون على الأسواق بالأزجال والأزیاد وغیرها أنَّ لا یكونوا في وقت یُنفر

فیه للجهاد ویُمشى فیه إلى الحجاز» (649).
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الأغراض في ذكر العراض، تحقیق وتصدیر: فیدیریكو كورینتى، تقدیم: محمود على مكى، المجلس

الأعلى للثقافة،١٩٩٥م.
- ابن لب، أبو سعید فرج بن قاسم بن أحمد بن لب ت٧٨٢هـ: تقریب الأمل البعید في نوازل الأستاذ
أبى سعید، تحقیق: حسین مختاري وهشام الرامي، دار الكتب العلمیة، بیروت، لبنان، الطبعة الأولى،

١٤٢٤هـ/٢٠٠٤م.

- اللورقي، أبي جعفر أحمد بن سعید بن بَشْتَغیر الأندلسي اللورقي ت٥١٦هـ: نوازل أحمد بن سعید
بن بَشْتَغِیر اللورقي، تحقیق: قطب الریسوني، دار ابن حزم، الطبعة الأولى، ٢٠٠٨م.

- المازري، أبو عبد االله محمد بن على بن عمر بن محمد التمیمي المازري ت٥٣٦هـ: فتاوى
المازري، تحقیق: الطاهري المعموري، الدار التونسیة للنشر، مركز الدراسات الإسلامیة بالقیروان،

١٩٩٤م.
- الماوردي، أبو الحسن على بن محمد بن حبیب الماوردي ت٤٥٠هـ: الأحكام السلطانیة والولایات

الدینیة، تحقیق: أحمد مبارك البغدادي، مكتبة دار ابن قتیبة، الكویت، ١٤٠٩هـ/١٩٨٩م.
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- المجیلدي، أحمد سعید ت١٠٩٤هـ/١٦٨٣م: التیسیر في أحكام التسعیر، تقدیم وتحقیق: موسى
لقبال، الشركة الجزائریة للنشر والتوزیع، الجزائر، د.ت.

- المقري، شهاب الدین أحمد بن محمد المقري التلمساني ت١٠٤١هـ/١٦٣١م: نفح الطیب من غصن
الأندلس الرطیب، تحقیق: إحسان عباس، دار صادر، بیروت- لبنان، ١٩٦٨م.

- ابن منظور، أبو الفضل جمال الدین محمد بن أبى مكرم ت٧١١هـ/١٣١١م: لسان العرب، دار
المعارف، القاهرة، د.ت.

- ابن هشام اللخمي ت٥٧٧هـ: المدخل إلى تقویم اللسان، تحقیق: حاتم صالح الضامن، دار البشائر
الإسلامیة، دبي، ٢٠٠٣م.

- الونشریسي، أبو العباس أحمد بن یحیى ت٩١٤هـ/١٥٠٨م:: المنهج الفائق والمنهل الرائق والمعنى
اللائق بآداب الموثق وأحكام الوثائق، تحقیق: عبد الرحمان بن حمودبن عبد الرحمان الأطرم، سلسلة

الدراسات الفقهیة ١٦، دار البحوث للدراسات الإسلامیة وإحیاء التراث دبيّ، السنة ٢٠٠٥م.
- المعیار المعرب والجامع المغرب عن فتاوى أهل إفریقیة والأندلس والمغرب، خرجه جماعة من
الفقهاء بإشراف: محمد حجي، نشر وزارة الأوقاف والشئون الإسلامیة للملكة المغربیة، ١٤٠١هـ/

١٩٨١م.

- یحیى بن عمرت ق٣هـ: أحكام السوق، محمود على المكي، فصلة من صحیفة المعهد المصري،
الشركة التونسیة للنشر والتوزیع، تونس.

المراجع:
- إبراهیم القادري بوتشیش: مباحث في التاریخ الاجتماعي للمغرب والأندلس خلال عصر

المرابطین، دار الطلیعة للطباعة والنشر، بیروت، ١٩٩٧م.

- ظاهرة الزواج في الأَنْدُلُس إبان الحقبة المرابطیة من خلال نصوص ووثائق جدیدة، مجلة دراسات
أَنْدُلُسیة، العدد ٩، تونس، ١٩٩٣م.

- النوازل الفقهیة وكتب المناقب والعقود العدلیة، مصادر هامة لدراسة تاریخ الفئات العامة بالغرب
الإسلامي ٥-٦هـ/١٢-١٣م، مجلة التاریخ العربي، ع ٢٢، ٢٠٠٢م.

- من التاریخ السلطاني إلى تاریخ المهمشین: نظرات في تجدید الأدوات المنهجیة للمؤرخ، دراسة
المجالات الاجتماعیة المهمشة وتاریخ المغرب، مختبر المغرب والعوالم المغربیة، كلیة الآداب

والعلوم الإنسانیة ابن امسیك – المغرب، ٢٠١١م.

- إبراهیم سید الناقة: الأسواق التجاریة والصناعیة في الأندلس في عصر الخلافة الأمویة والخلافة
الموحدیة، مؤسسة شباب الجامعة، الإسكندریة، ٢٠١٠م.

ناعة بالقیروان من خلال مدونة سحنون ونوادر ابن أبى زید، جامعة - احمادو تال دیالوا: الصِّ
الزیتونة، منشورات وحدة بحث تاریخ القیروان، ٢٠٠٧م.
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- أحمد الطاهري: دراسات ومباحث في تاریخ الأندلس عصر الخلافة والطوائف، مطبعة النجاح
الجدیدة، الدار البیضاء، الطبعة الأولى، ١٩٩٣م.

- أحمد الطوخي دكتور: القیساریات الإسلامیة في مصر والمغرب والأندلس مجلة كلیة الآداب
جامعة الإسكندریة، ١٩٧١م.

- أحمد فهمي أبو سنه: العُرْف والعَادَة في رأي الفقهاء، مطبعة الأزهر، ١٩٤٢م.

- أحمد مختار العبادي: مظاهر الحیاة الاقتصادیة، مجلة عالم الفكر، مج١١، الكویت، ١٩٨٠م.

- آنخل جنتالث بالنثیا: تاریخ الفكر الأندلسي، ترجمة: حسین مؤنس، مكتبة الثقافة الدینیة، ١٩٥٥م.
- خالد عبد الكریم البكر: أمثال عربیة من الأَنْدُلُس، كتاب المجلة العربیة رقم ٢٦٨، الریاض،

١٤٤٠هـ.

- خالد حسن حمد الجبالي: أثر الزواج المختلط ما بین العرب والإسبان من الفتح الإسلامي للأندلس
وحتى سقوط الخلافة٩٢-٤٢٢ه،الاردن- الجامعة الأردنیة ١٩٨٧م.

- خالد حسن حمد: أثر الزواج المختلط ما بین العرب والإسبان من الفتح الإسلامي للأندلس حتى
سقوط الخلافة، رسالة ماجستیر، كلیة الدراسات العلیا، الجامعة الأردنیة، ١٩٩٥م.

- خالد عبد الرحمن السالم: الضبط الاجتماعي والتماسك الأسري، الطبعة الأولى، ٢٠٠٠م.

- خمیسي بولعراس: الحیاة الاجتماعیة والثقافیة في الأندلس في عصر ملوك الطوائف٤٠٠
هـ-٤٧٩هـ/ ١٠٠٩م-١٠٨٦م، مذكرة مقدمة لنیل شهادة الماجستیر في التاریخ الإسلامي، جامعة

الحاج لخضر، كلیة الآداب والعلوم الإنسانیة باتنة، ٢٠٠٧م.

- رشید العافسي: إطلالة علَى الأَمْثال الشّعبیّة الأَنْدُلُسیّة، مجلة الثقافة الشعبیة، العدد السابع.

- زهیة جویرو: مصادر جدیدة، مقاربات جدیدة، العامة الأَنْدُلُسیة في الأمثال والأزجال، ضمن أعمال
ندوة تجدید الدراسات العربیة الأَنْدُلُسیة، المجمع التونسي للعلوم والآداب والفنون، بیت الحكمة –

تونس، ٢٠٠٤م.

- رغد جمال مناف: العمارة الأَنْدُلُسیة من القرن الثاني إلى القرن الخامس الهجري، رسالة دكتوراه،
كلیة ابن رشد للعلوم الإنسانیة، جامعة بغداد، ٢٠١٣م.

- سلمي بن سلیمان: الحسبة في الأَنْدُلُس ٩٢-٨٩٧هـ، رسالة دكتوراه غیر منشورة، جامعة الأمَّام
محمد، السعودیة، ١٤٢١هـ.

- صابر محمد دیاب: دراسات في التاریخ الإسلامي أضواء على العلاقات بین المُدن الإیطالیة
والدول الإسلامیة بین القرنین العاشر والثاني عشر المیلادي، دار النهضة العربیة، ١٩٧٧م.

- صالح بعزیق: بجایة في العهد الحفصي دراسة اقتصادیة واجتماعیة، منشورات جامعة تونس
٢٠٠٦م.
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- الطاهر أحمد الزاوي: ترتیب القاموس المحیط على طریق المصباح المنیر وأساس البلاغة، الطبعة
الثالثة، دار الفكر، د.ت.

- ظاهر خیر االله الشویري: الحِرْفة وتوابعها، مجلة المقتطف، القاهرة، مج ٢٩، ١٩٠٤م.

- عبد الرحمن بشیر: الریف في إفریقیة من خلال نوازِل أبي القاسم البرزلي ت٨٤١هـ/١٤٣٨م
دراسة جدیدة في كتب النَّوَازِل، منشورات دار عین عبر الإنترنت.

- عبد النبي بن محمد: مسكوكات المرابطین والموحدین في شمال إفریقیا والأندلس، رسالة ماجستیر
غیر منشورة، جامعة الملك عبد العزیز بمكة المكرمة، كلیة الشریعة والدراسات الإسلامیة، ١٩٧٩م.

- عبد القادر ربوح: الأحباس ودورها في المجتمع الأندلسي ما بین القرن ٤-٩هـ، رسالة ماجستیر
غیر منشورة، كلیة العلوم الاجتماعیة والإنسانیة، جامعة الجزائر، ٢٠٠٥م.

- عبیر عبد االله أمین: الشعر الاجتماعي في الأَنْدُلُس، رسالة ماجستیر غیر منشورة، كلیة الدراسات
العلیا، الجامعة الأردنیة، ٢٠٠٧م.

- عثمان المنصوري: التجارة بالمغرب في القرن السادس عشر مساهمة في
تاریخ المغرب الاقتصادي، منشورات كلیة الآداب والعلوم الإنسانیة، الرباط، ٢٠٠١م.

- عصمت عبد اللطیف دندش: الأندلس في نهایة المرابطین ومستهل الموحدین «عصر الطوائف
الثاني٥١٠–٥٤٦هـ/١١١٦–١١٥١م»، دار الغرب الإسلامي، بیروت، لبنان، ١٤٠٨هـ/١٩٨٨م.

- علي جمعة محمد: المكاییل والموازین الشرعیة، القاهرة، القدس للإعلان والنشر والتوزیع، الطبعة
الثانیة، ٢٠٠١م.

- عیاد المبروك عمار: الماء في الأندلس في العصر الإسلامي، مجلة جامعة الأمیر عبد القادر للعلوم
الإسلامیة، العدد ٢٦.

- عیسى بن الذیب: المغرب والأندلس في عصر المرابطین دراسة اجتماعیة واقتصادیة ٤٨٠هـ-
٥٤٠هـ/١٠٥٦م-١١٤٥م، رسالة دكتوراه، جامعة الجزائر، كلیة العلوم الإنسانیة والاجتماعیة،

٢٠٠٩م.
- فالتنس هنتس: المكاییل والأوزان الإسلامیة وما یعادلها في النظام المتري، ترجمة: كامل العسلي،

منشورات الجامعة الأردنیة،١٩٧٠م.

- لویس سیكو دي لوثینا: الوثائق العربیة غرناطیة وقیمتها التاریخیة، مجلة معهد الدراسات الإسلامیة
بمدرید، المجلد ٧-٨، ١٩٥٩-١٩٦٠م.

- لویس ماسنیون: الهیئات الحِرْفیة والمدینة الإسلامیة، ترجمة: أكرم فاضل، مجلة المورد، العراق،
ع٣، ١٩٧٣م.



- لیوبولدو توریس بالباس: المدن الإسبانیة الإسلامیة، ترجمة إلیو دورو دي لابنیا، مراجعة، نادیة
محمد جمال الدین وعبد االله بن إبراهیم العُمیر، مركز الملك فیصل للبحوث والدراسات الإسلامیة

الریاض، الطبعة الأولى،١٤٢٣هـ/٢٠٠٣م.

- مجدي شمس الدین: ابن قُزمان والزَجَل في الأَنْدُلُس، الهیئة العامة المصریة للكتاب، ٢٠٠٧م.
- محمد بن عابدین: مجموعة رسائل ابن عابدین، دار إحیاء التراث العربي. د.ت.

- محمد أبو الأجفان: الفتاوي الأندلسیة وتقویم تحقیق فتاوى ابن رشد، ضمن ندوة التراث المغربي
والأندلسي القراءة والتوثیق، كلیة الآداب والعلوم الإنسانیة بتطوان، جامعة عبد الملك السعدي،

المغرب، دار النجاح، ١٩٩١م.

- محمد رواس: معجم لغة الفقهاء، ترجمة وتحقیق: حامد صادق قنیبي وآخرین، دار النفائس،
٢٠٠٧م.

- محمد صفوح الأخرس: نموذج لاستراتیجیة الضبط الاجتماعي في الدول العربیة، أكادیمیة نایف
العربیة للعلوم الأمنیة، الطبعة الأولى، الریاض، ١٩٩٧م.

- محمد عبد االله ابن التمین: إحكام والفتاوى في المذهب المالكي، دائرة الشؤون الإسلامیة والعمل
الخیري بدبي، الطبعة الأولى، ٢٠٠٩م.

- محمد فتحة: النوازل الفقهیة والمجتمع، أبحاث في تاریخ الغرب الإسلامي، منشورات جامعة
الحسن الثاني، بعین الشق، كلیة الآداب، الدار البیضاء، ١٩٩٩م.

- محمود أحمد هدیة: صناعة وتجارة النسیج في الغرب الإسلامي، رسالة دكتوراه غیر منشورة، كلیة
الآداب، جامعة سوهاج، ٢٠١٤م.

- محمود إسماعیل: الفكر التاریخي في الغرب الإسلامي، منشورات الزمن، المغرب ٢٠٠٨م.

- محمود إسماعیل: المُهَمَّشُونَ في التاریخ الإسلامي، رؤیة للنشر والتوزیع، المغرب ٢٠٠٤م.
- مریامة نعناعي: الأسرة الأندلسیة في عصري المرابطین والموحدین رسالة ماجستیر، قسم التاریخ

والأثار، كلیة العلوم الإنسانیة والاجتماعیة، جامعة منتوري قسنطینة.

- مصطفى أحمد بن حموش: فقه العمران الإسلامي من خلال الأرشیف العثماني الجزائري، دار
البحوث للدراسات الإسلامیة وإحیاء التراث، دبي، الطبعة الأولى، ١٤٢١هـ/٢٠٠٠م.

- مصطفي الصمدي: فقه النَّوَازِل عند المالكیة تاریخا ومنهجا، مكتبة الرشد، الریاض٢٠٠٧م.
- نجاة الباشا: التجارة في المغرب الإسلامي من القرن الرابع إلى القرن الثامن للهجرة، منشورات

الجامعة التونسیة، كلیة الآداب والعلوم الإنسانیة بتونس، ١٩٧٦م.

- نعیم سمارة المصري: القسمة المهیأة في الفقه الإسلامي، مجلة الجامعة الإسلامیة سلسلة الدراسات
الإسلامیة المجلد التاسع عشر، العدد الأول، ٢٠١١م.



- نهاد عبد الحلیم عبید: البطالة والتسول بین السنة النبویة الشریفة، مجلة الشریعة والدراسات
الإسلامیة، یصدرها مجلس النشر العلمي – جامعة الكویت، المجلد ١٢، العدد ٣١، ١٩٩٧م.

- وهبة الزحیلي: سبل الاستفادة من النَّوَازِل والفتاوى والعمل الفقهي في التطبیقات المعاصرة، دار
المكتبي للطباعة والنشر والتوزیع، ٢٠١١م.

∞ ∞ ∞ ∞ ∞



هوامش الكتاب..
(1) عیسى الذیب: المغرب والأندلس في عصر المرابطین دراسة اجتماعیة واقتصادیة ٤٨٠
هـ-٥٤٠هـ/ ١٠٥٦م- ١١٤٥م، رسالة دكتوراه غیر منشورة، كلیة العلوم الإنسانیة والاجتماعیة،

جامعة الجزائر، ٢٠٠٩م، ص١٢٨.

(2) مقدمة كتاب لحن العَوامّ للزبیدي، تحقیق: رمضان عبد التواب، سلسلة كتب لحن العوام، المكتبة
الكمالیة، الطبعة الأولى، ١٩٦٤م، ص٤.

(3) عصمت عبد اللطیف دندش: الأَنْدُلُس في نهایة المرابطین ومستهل الموحدین «عصر الطوائف
الثاني٥١٠–٥٤٦هـ/١١١٦–١١٥١م»، دار الغرب الإسلامي، بیروت، لبنان، ١٤٠٨هـ/١٩٨٨م،

ص٣٢٤-٣٢٥.
(4) ابن بشكوال: الصلة في تاریخ علماء الأَنْدُلُس، وضع الفهارس صلاح الدین الهواري، المكتبة،
٢٠٠٣م، مج٢، ص ٢٨٨؛ المقري: نفح الطیب، ج ٣، ص ٣٧٦ ؛ الذهبي: سیر أعلام النبلاء:

المصدر السابق، ج٢٠، ص٥١٨.
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(432) ابن رشد: المصدر السابق، ص1605.

(433) اللورقي، أبي جعفر أحمد بن سعید بن بَشْتَغیر الأَنْدُلُسي اللورقي ت516هـ: نوازل أحمد بن
سعید بن بَشْتَغِیر اللورقي، تحقیق: قطب الریسوني، دار ابن حزم، الطبعة الأولى، 2008م، ص

.219

(434) الجزیري، أبى القاسم بن یحیى بن القاسم الجزیري ت585هـ: المقصد المحمود في تلخیص
العقود، تحقیق: فایز بن مرزوق بن بركي السلمي، رسالة دكتوراه غیر منشورة، جامعة أم القرى،

1422هـ، ج2، ص366.

(435) عیاد المبروك: المرجع السابق، ص٣٠٣.

(436) ابن لُب: المصدر السابق، ج١، ص١٧٠.

(437) ابن لُب: المصدر السابق، ج١، ص١٦٩.

(438) البرزلي: المصدر السابق، ج٤، ص٦٢١.

(439) الونشیریسي: المصدر السابق، ج8، ص398.

(440) ابن لُب: المصدر السابق، ج1، ص169.

(441) الونشیریسي: المصدر السابق، ج8، ص408.

(442) المازري: المصدر السابق، ص296.

(443) البرزلي: المصدر السابق، ج4، ص442.

(444) الونشیریسي: المصدر السابق، ج8، ص411.

(445) البرزلي: المصدر السابق، ج4، ص427.

(446) عیاد المبروك: المرجع السابق، ص305.
ُ



(447) ابن لب: المصدر السابق، ج1، ص170.

(448) نعیم سمارة المصري: القسمة المهایأة في الفقه الإسلامي، مجلة الجامعة الإسلامیة سلسلة
الدراسات الإسلامیة المجلد التاسع عشر، العدد الأول، 2011م، ص181.

(449) نعیم سمارة المصري: المرجع السابق، ص182.

(450) ابن رشد، أبو الولید محمد بن أحمد بن أحمد بن رشد ت520هـ/ 1126م: فتاوى ابن رشد،
دار الغرب الإسلامي، 1407هـ/1987م، ص1306.

(451) الونشیریسي: المصدر السابق، ج8، ص420.

(452) المازري: المصدر السابق، ص295.

(453) البرزلي: المصدر السابق، ج4، ص433.

(454) ابن لُب: المصدر السابق، ج٢، ص١٢٥.

)455) ابن سهل: المصدر السابق، ص٦٧٧-٦٧٨.

(456) اللورقي: المصدر السابق، ص 428.

(457) ابن عبدون: المصدر السابق، ص12.

(458) ابن لُب: المصدر السابق، ج2، ص141.

(459) أبن سراج: المصدر السابق، ص202.

(460) البرزلي: المصدر السابق، ج4، ص666.

(461) الجزیري: المصدر السابق، ج1، ص302.

(462) عبدالقادر ربوح: الأحباس ودورها في المجتمع الأَنْدُلُسي ما بین القرن 4-9هـ، رسالة
ماجستیر غیر منشورة، كلیة العلوم الاجتماعیة والإنسانیة، جامعة الجزائر، 2005م، ص108.

(463) البرزلي: المصدر السابق، ج4، ص628.

(464) المازري: المصدر السابق، ص229.

(465) البرزلي: المصدر السابق، ج5، ص365.

(466) البرزلي: المصدر السابق، ج4، ص637.

(467) الجزیري: المصدر السابق، ج1، ص308.

(468) الجزیري: المصدر السابق، ج1، ص334.

(469) ابن سراج: المصدر السابق، ص161.



(470) ابن عبدون: المصدر السابق، ص23.

(471) عبد القادر ربوح: المرجع السابق، ص162.

(472) ابن سراج: المصدر السابق، ص164.

(473) البرزلي: المصدر السابق، ج5، ص422.

(474) ابن سهل: المصدر السابق، ص603.

(475) الونشریسي: المنهج الفائق والمنهل الرائق والمعنى اللائق بآداب الموثق وأحكام الوثائق،
تحقیق: عبد الرحمان بن حمودبن عبد الرحمان الأطرم، سلسلة الدراسات الفقهیة 16، دار البحوث

للدراسات الإسلامیة و إحیاء التراث دبيّ، السنة 2005م، ص111

(476) البرزلي: المصدر السابق، ج4، ص561.

(477) البرزلي: المصدر السابق، ج3، ص560.

(478) ابن رشد: المصدر السابق، ص1322.

(479) اللورقي: المصدر السابق، ص 457.

(480) البرزلي: المصدر السابق، ج4، ص20.

(481) البرزلي: المصدر السابق، ج4، ص24.

(482) الدَّلاَّل: هو الذي یجمع بین البَیِّعَیْن، والاسم الدَّلاَّلة والدِّلالة. ابن منظور: المصدر السابق،
ص1414.

(483) البرزلي: المصدر السابق، ج4، ص560.

(484) البرزلي: المصدر السابق، ج4، ص574.

(485) التسعیر: في اللغة هو القدر الذي یقوم علیه الثمن، وسعروًا وتسعیرًا، واصطلاحا هو تحدید
حاكم السوق لبائع المأكول فیه قدرًا للبیع المعلوم بدرهم معلوم. المجیلدي: المصدر السابق، ص41.

(486) البرزلي: المصدر السابق، ج4، ص97.

(487) عیسى بن الذیب: المرجع السابق، ص373.

(488) عیسى بن الذیب: المرجع السابق، ص383.

(489) ابن رشد: المصدر السابق، ص544.

(490) ابن سراج: المصدر السابق، ص173.

(491) اللورقي: المصدر السابق، ص 493.



(492) ابن سراج: المصدر السابق، ص178.

(493) ابن سراج: المصدر السابق، ص170.

)494) ابن منظور: المصدر السابق، مادة شرك.

(495) فتحة: المرجع السابق، ص378.

(496) الونشیریسي: المصدر السابق، ج8، ص146.

(497) فتحة: المرجع السابق، ص385.

(498) اللورقي: المصدر السابق، ص 491

(499) ابن سراج: المصدر السابق، ص194.

(500) مریامة نعناعي: المرجع السابق، ص21.

(501) الونشریسي: المصدر السابق، ج2، ص 248 ،130 ،121؛ مریامة نعناعي: المرجع
السابق، ص24.

(502) ابن لُب: المصدر السابق، ج2، ص24.

(503) المازري: المصدر السابق، ص143.

(504) المازري: المصدر السابق، ص143.

(505) ابن لُب: المصدر السابق، ج2، ص87.

(506) ابن رشد: المصدر السابق، ص1180.

(507) الجزیري: المصدر السابق، ج1، ص 289.

(508) ابن رشد: المصدر السابق، ج2، ص213.

(509) الونشیریسي: المصدر السابق، ج3، ص129.

(510) خالد حسن حمد الجبالي: أثر الزواج المختلط ما بین العرب والإسبان من الفتح الإسلامي
للأَنْدُلُس وحتى سقوط الخلافة 92-422ه، الأردن - الجامعة الأردنیة 1987م، ص، ص 33.

(511) مریامة نعناعي: المرجع السابق، ص41.

(512) المازري: المصدر السابق، ص120.

(513) ابن لُب: المصدر السابق، ج2، ص143.

(514) الونشریسي: المصدر السابق، ج 2، ص 488-487.



(515) البرزلي: المصدر السابق، ج4، ص582.

(516) أحمد الطاهري مكي: مرجع سابق، ص46؛ الأحباس ودورها، ص158.

(517) اللورقي: المصدر السابق، ص 462.

(518) ابن لُب: المصدر السابق، ج1، ص76.

(519) ابن سهل: المصدر السابق، ص618.

(520) خمیسي بولعراس: المرجع السابق، ص112.

(521) البرزلي: المصدر السابق، ج3، ص560.

(522) عیاد المبروك: المرجع السابق، ص311.

(523) المقري: المصدر السابق، ص220.

(524) اللورقي: المصدر السابق، ص 254.

(525) عیسى بن الذیب: المرجع السابق، ص148.

(526) خمیسي بولعراس: المرجع السابق، ص113.

(527) البرزلي: المصدر السابق، ج5، ص434.

(528) البرزلي: المصدر السابق، ج3، ص220.

(529) محمد صفوح الأخرس: نموذج لاستراتیجیة الضبط الاجتماعي في الدول العربیة، أكادیمیة
نایف العربیة للعلوم الأمنیة، الطبعة الأولى، الریاض، 1997، ص19.

(530) سورة یوسف: آیة ٢٣.

(531) سورة المعارج: آیة ٢٩ – ٣١.

(532) سورة یوسف: آیة 23.

(533) سورة التوبة: آیة 71.

(534) الماوردي: المصدر السابق، ص316-315.

)535) سورة آل عمران، الآیة 104.

(536) المجیلدي: المصدر السابق، ص42.

(537) السقطي، أبى عبد االله محمد بن محمد السقطي المالقي الأَنْدُلُسي: في آداب الحسبة، تحقیق:
لیفي بروفنسال، باریس، د.ت، ص5: 9.

أ



(538) ابن الدیبع، وجیه الدین عبد الرحمن بن على بن محمد 944هـ: بغیة الإربة في معرفة أحكام
الحسبة، تحقیق: طلال بن جمیل الرفاعي، نشر: مركز إحیاء التراث الإسلامي، الطبعة الأولى،

1423هـ/2002م، ص59-58.

(539) خالد عبدالرحمن السالم: الضبط الاجتماعي والتماسك الأسري، الطبعة الأولى، 2000،
ص36.

(540) سلمي بن سلیمان: الحسبة في الأَنْدُلُس 92-897هـ، رسالة دكتوراه غیر منشورة، جامعة
الأمَّام محمد، السعودیة، 1421هـ، ص125-123.

(541) المقري: المصدر السابق، ج1، ص210.

(542) ابن عبدون: المصدر السابق، ص 47.

(543) ابن عبدون: المصدر السابق، ص50، السقطي: المصدر السابق، ص49.

(544) السقطي: المصدر السابق، ص97.

(545) السقطي: المصدر السابق، ص49.

(546)ابن قزمان: الدیوان، زجل ٩٠، ص٢٨٧.

(547) ابن عبدون: المصدر السابق، ص٥١.

(548) ابن عبدون: المصدر السابق، ص٤٥.

(549) ابن عبدون: المصدر السابق، ص٢٧.

(550) ابن عبدون: المصدر السابق، ص12.

(551) عبد الرؤوف، أحمد بن عبد االله القرطبي 424هـ: آداب الحسبة والمحتسب، منشور ضمن
ثلاث رسائل أَنْدُلُسیة في آداب الحسبة والمحتسب، تحقیق: لیفي بروفنسال، القاهرة، ١٩٥٥م،

ص74.
(552) ابن عبدون: المصدر السابق، ص47.

(553) الشیزري، عبد الرحمن بن نصر بن عبد االله ت589هـ/1193م: نهایة الرتبة في طلب
الحسبة، عُني بنشره: السید الباز العریني، إشراف: مُحمد مُصطفى زیادة، القاهرة،

1365هـ/1956م، ص 109.

(554) ابن عبد الرؤوف: المصدر السابق، ص 87؛ المقري: المصدر السابق، ج3، ص340-339.

(555) الشیرزي: المصدر السابق، ص 69؛ ابن عبد الرؤوف: المصدر السابق، ص 87.

(556) عصمت دندش: المرجع السابق، ص332.

أ



(557) یحیى بن عمرت ق3هـ: أحكام السوق، بقلم محمود على المكي، فصلة من صحیفة المعهد
المصري، الشركة التونسیة للنشر والتوزیع، تونس، ص121.

(558) ابن عبدون: المصدر السابق، ص49.

(559) ابن عبدون: المصدر السابق، ص49.

(560) ابن عمر: المصدر السابق، ص124- 143.

(561) ابن عمر: المصدر السابق، ص126.

(562) ابن عبد الرؤوف: المصدر السابق، ص113.

(563) ابن عبدون: المصدر السابق، ص32.

(564) ابن عبدون: المصدر السابق، ص45.

(565) عصمت دندش: المرجع السابق، ص328.

(566) ابن عبدون: المصدر السابق، ص51.

(567) ابن عبد الرؤوف: المصدر السابق، ص74.

(568) ابن عبدون: المصدر السابق، ص27.

(569) الجرسیقي، عمر بن عثمان بن العباس توفي في النصف الأول من ق ٦هـ/١٢م: رسالة في
الحسبة، منشور ضمن ثلاث رسائل أَنْدُلُسیة في آداب الحسبة والمحتسب، تحقیق: لیفي بروفنسال،

القاهرة، ١٩٥٥م، ص122.

(570) ابن عبدون: المصدر السابق، ص54؛ المقري: المصدر السابق، ج3، ص212.

(571) ابن عبدون: المصدر السابق، ص27.

)572) ابن قزمان: الدیوان، زجل 78، ص237 وما بعدها.

(573) سلمي بن سلیمان: المرجع السابق، ص 185.

(574) السقطي: المصدر السابق، ص98.

(575) ابن عبدون: المصدر السابق، ص28.

(576) السقطي: المصدر السابق، ص97.

(577) سورة النور: آیة 2.

(578) سورة النور: آیة 2.

(579) سورة النور: آیة 2.



(580) سورة النور: آیة 4.

(581) سورة المائدة: آیة 55.

(582) ابن عمر: المصدر السابق، ص 128؛ ابن عبد الرؤوف: المصدر السابق، ص122.

(583) ابن عبدون: المصدر السابق، ص19.

(584) ابن عمر: المصدر السابق، ص124.

(585) ابن عمر: المصدر السابق، ص126.

(586) ابن عمر: المصدر السابق.

(587) إبراهیم القادري بوتشیش: من التاریخ السلطاني إلى تاریخ المهمشین: نظرات في تجدید
الأدوات المنهجیة للمؤرخ، دراسة المجالات الاجتماعیة المهمشة وتاریخ المغرب، مختبر المغرب

والعوالم المغربیة، كلیة الآداب والعلوم الإنسانیة ابن امسیك، المغرب، 2011م، ص5.
(588) إبراهیم القادري بوتشیش: النوازل الفقهیة وكتب المناقب والعقود العدلیة، مصادر هامة
لدراسة تاریخ الفئات العامة بالغرب الإسلامي 5-6هـ/12-13م، مجلة التاریخ العربي، ع 22،

2002م، ص 256.

(589) أحمد الطاهري: دراسات ومباحث، ص 24- 25.

(590) محمود إسماعیل: المُهَمَّشُونَ في التاریخ الإسلامي، رؤیة للنشر والتوزیع، المغرب 2004 م،
ص 70.

(591) ابن منظور: لسان العرب، مادة سأل؛ المعجم الوسیط: مادة سول، وسأل.

(592) سورة محمد:آیة 36.

(593) رواه البخاري في الزكاة باب قوله تعالى لا یسألون الناس إلحافًا حدیث-1477، ومسلم في
الأفضیة، باب النهي عن كثرة المسائل من غیر حاجة 2/11-12 من حدیث المغیرة بن شعبة.

(594) المائدة:آیة 101.

(595) الفرقان:آیة 59.

(596) أخرجه البخاري في صحیحه –كتاب الاعتصام- باب ما یكره من كثرة السؤال حدیث 7289-
.r 15/110 13/328، ومسلم في كتاب الفضائل-باب توقیره

(597) الزبیدي، محمد بن محمد بن عبد الرازق الحسیني ت1205هـ/1790م: تاج العروس من
جواهر القاموس، تحقیق: مجموعة من المحققین، الكویت، مطبعة حكومة الكویت، 1986م، مادة

سول.

أ



(598) أبى البقاء الكفوى: الكلیات، تحقیق عدنان درویش ومحمد المصرى، بیروت، مؤسسة
الرسالة، الطبعة الأولى 1412هـ/1992م، ص501. نقلا عن: نهاد عبد الحلیم عبید: البطالة
والتسول بین السنة النبویة الشریفة، مجلة الشریعة والدراسات الإسلامیة، یصدرها مجلس النشر

العلمي – جامعة الكویت، المجلد 12، العدد 31، 1997م، ص 83

(599) نهاد عبد الحلیم: المرجع السابق، ص86.

(600) إسناده حسن: أخرجه ابن أبي شیبة 3/ 374، 10/ 190، وأحمد 5/ 36، 39.

(601) سورة البقرة: آیة 273.

(602) سورة المعارج: الآیتان 25-24.

(603) ابن غالب، محمد بن أیوب ت ق 6هـ: نص أَنْدُلُسي جدید من كتاب فرحة الأنفس من تاریخ
الأَنْدُلُس. تحقیق. لطفي عبد البدیع. مصر، مجلة معهد المخطوطات العربیة، مجلد 1، الجزء الثاني،

1956م، ص13؛ المقري: المصدر السابق، ج4، ص 147.

(604) المقري، المصدر السابق، ج4، ص 148.

(605) الزجالي، مثل رقم 526.

(606) ابن عاصم، ص 308.

)607) الزجالي، مثل رقم 1719.

(608) الزجالي، مثل رقم 466.

(609) ابن عاص ، ص305.

(610) الزجالي، مثل رقم 1456.

(611) الزجالي، مثل رقم 1433.

(612) ابن عاصم، ص353

(613) الزجالي، مثل رقم 1308.

(614) ابن عاصم، ص 297

(615) ابن خلدون، عبد الرحمن بن محمد ت808هـ/1409م: المقدمة، الهیئة المصریة العامة
لقصور الثقافة، 2007م، ج1، ص202.

(616) المقري: المصدر السابق، ج1، ص220.

(617) الماوردي: المصدر السابق ص240.

(618) المازري: المصدر السابق، ص313.



(619) الونشریسي: المعیار، ج7، ص117.

(620) إبراهیم القادري، النوازل الفقهیة وكتب المناقب والعقود العدلیة، ص 258.

(621) الونشریسي: المعیار، ج1، ص 396 ؛ و ج 10، ص 245

(622) ابن لب: المدصر السابق، ج2، ص206.

(623) سورة البقرة: آیة 273.
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Group Link – لینك الانضمام الى الجروب
 

Link – لینك القنـــــاة
 

https://t.me/joinchat/mMLJExJaPYZlNjg8
https://t.me/Motamyezon


المحتویات..
توطئة ورسالة..

مظاهر الاحتفال بعید الأضحى عند عَوامّ الأَنْدُلُس في أزَجَال «ابــن قُزمان»
ملامح من الواقع الاقتصادي لعَوامّ الأَنْدُلُس

مستخلصة من أمَثْالهم العامیة
عادات الزواج في المتخیل عند عَوامّ الأَنْدُلُس

كما صورتها الأمثال العامیة
العُرْف والعَادَة

في المجتمع الأنَدْلُسُي
لة الأَنْدلُس مُتَسَوِّ

المصادر والمراجع
هوامش الكتاب..
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